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S 2. Das Sämkhya und die Upanisads. Weder in den vedischen 
Samhitäs, Brähmanas und Äranyakas noch in den älteren Upani§ads habe 
ich Lehren, die für das Sämkhya-System characteristisch sind, vorgefunden. 
Diejenigen Stellen aus den genannten Litteraturkreisen, in denen man Be- 
ziehungen zum Sämkhya-System vermuten könnte, sind von mir S. Ph. 10 — 20 
eingehend besprochen worden. Während die nur den älteren drei Veden 
zugehörigen Upanisads noch frei von Sämkhya-Ideen sind, finden sich solche 
Ideen auf das deutlichste in der Katha, MaitrT, Svetäsvatara, Prasna, Garbha, 
Cülikä und den späteren Upanisads ausgesprochen. Es ist daraus zwar nicht 
mit Bestimmtheit zu schhessen, dass die eben genannten Upanisads sämt- 
lich erst nach der Begründung des Sämkhya-Systems entstanden seien, da 
einzelne Särnkhya-Lehren und Termini schon längere Zeit geistiges Eigen- 
tum der brahmanischen Inder sein konnten, bevor sie in ein consequentes 
System gebracht wurden (s. Jacobi, Gott. gel. Anz. 1895, P- 205). Es ist 
mir aber doch im höchsten Maasse wahrscheinlich, dass das Särnkhya-System 
als Ganzes vor dem Auftreten einzelner Särnkhya-Lehren in der brahmani- 
schen Litteratur fertig war. Denn die Einheitlichkeit und Folgerichtigkeit des 
Systems sprechen nach meiner Ansicht dafür, dass dieses nicht allmählich 
innerhalb einer Philosophenschule, sondern in dem Kopfe eines Mannes ent- 
standen ist. 

Aus dem, was soeben über die mit Namen angeführten Upanisads be- 
merkt wurde, ergiebt sich schon, dass sie nirgends die Lehren der Sämkhya- 
Philosophie im Zusammenhange entwickeln, sondern dass in ihnen nur 
Bruchstücke unseres Systems auftreten; und zwar erscheinen diese in Ver- 
mischung mit Vedänta-Lehren und zum Teil mit mythologischen Vorstellungen. 
Aber wir können aus den in Betracht kommenden Stellen, unter denen MaitrI 
Up. VI, IG die wichtigste ist, ersehen, dass zur Zeit der Entstehung der 
genannten Upanisads das Sämkhya-System in den grundlegenden Ideen nicht 
von dem uns aus den späteren Lehrbüchern bekannten System verschieden 
gewesen ist. S. Ph. 10 — 23, 44. 

S 3. Kapila. . Als Begründer des Sämkhya-Systems wird in der ganzen 
Sanskritlitteratur Kapila genannt. Wenn auch alles, was über ihn — nament- 
lich im Mahäbhärata, im Rämäyana und in den Puränas — berichtet wird, 
ganz legendenhaft ist, so halte ich doch die von Colebrooke, Max Müller 
und anderen gegen die Realität der Person Kapila's geäusserten Zweifel für 
nicht genügend begründet, um die Einstimmigkeit zu entkräften, mit der die 
indische Tradition einen Mann dieses Namens als Stifter unseres Systems 
bezeichnet. Eine gewisse Bedeutung scheinen mir die buddhistischen Nach- 
richten über Kapila deshalb zu besitzen, weil sie seine Person mit dem Na- 
men der Stadt Kapilavastu in Zusammenhang bringen und ihm somit eine 
Wirkungsstätte zuschreiben, deren geographische Lage gut zu den inneren 
Beziehungen stimmen würde, die zwischen der Sämkhya-Philosophie und dem 
Buddhismus obwalten (anders Jacobi, Gott. gel. Anz. 1895, P- 208, 209). 
Wegen der Abhängigkeit des Buddhismus von Kapila's Lehren muss Kapila 
jedenfalls vor der Mitte des sechsten Jahrhunderts vor Chr. gelebt haben. 
Es ist nichts von ihm Verfasstes erhalten — die ihm zugeschriebenen Särn- 
khyasütras sind ein ganz modernes Product — , und wir wissen nicht einmal, 
ob er überhaupt sein System in einem Werke dargestellt hat. S. Ph. 25 — 29. 

S 4. Äsuri. Als unmittelbaren Schüler Kapüa's nennt die indische 
Tradition einen Lehrer namens Äsuri. Doch sind die Zeugnisse nach Anzahl 
und Qualität nicht ausreichend, um diesen mit derselben Sicherheit wie Kapila 
für eine historische Person zu erklären. Sollte ein Sämkhya-Lehrer Äsuri 
wirklich existirt haben, so dürfte er jedenfalls nicht mit dem im Satapatha 
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S 8. Värsaganya und JaigT§avya. Bei einigen Namen, die uns in 
Sämkhya- Werken begegnen, können wir zweifelhaft sein, ob mit ihnen Ver- 
treter unseres Systems oder nicht vielmehr Lehrer des nahe verwandten Yoga- 
Systems bezeichnet sind; z. B. bei Vär§aganya, von dem wir zwei Citate (in 
Vyäsa*s Yogabhäsya III, 52 und in der Särnkhya-tattva-kaumudI 47) haben, 
und bei JaigT§avya, der allerdings nach den Berichten des Mahäbhärata und 
Harivamsa und auf Grund des Fragmentes in Vyäsa's Yogabhäsya II, 54 mit 
Wahrscheinlichkeit dem Yoga-System zuzuweisen sein wird. Auch die beiden 
in diesem Paragraphen erwähnten Lehrer müssen, weil sie im Mahäbhärata 
auftreten, spätestens in den ersten Jahrhunderten nach Chr. gelebt haben. 
S. Ph. 36, 37. 

S 9. Der Einfluss des Samkhya auf den Gnosticismus und Neu- 
platonismus. In die ersten Jahrhunderte nach Chr. fällt die eigentliche Blüte- 
zeit des Särnkhya-Systems und der Einfluss, den es vermittelst der damaligen 
regen Beziehungen zwischen Indien und Alexandria auf die Gestaltung der 
gnostischen und neuplatonischen Lehren ausgeübt hat. Frühere Über- 
tragungen von Sämkhya-Ideen auf griechischen Boden sind zwar nicht un- 
wahrscheinlich, aber nicht zu erweisen, weil das Auftreten der gleichen Ideen 
hüben und drüben nicht auf Entlehnung zu beruhen braucht, sondern in der 
Natur des menschlichen Denkens begründet sein kann. 

Der Einfluss der Särnkhya-Philosophie auf die gnostischen Systeme 
zeigt sich besonders in der Lehre von dem Gegensatz zwischen Geist und 
Materie; in der Identificirung von Geist und Licht; in der mehreren Gnostikern 
eigentümlichen Einteilung der Menschen in die drei Klassen der 'iTveüfxaxixoi, 
^D'/ixoi und uXtxot (einer Entlehnung der Särnkhya- Lehre von den drei 
Gunas); in der gnostischen Lehre von der persönlichen Existenz des Intellekts, 
des Willens u. s. w., womit die Sämkhya-Doktrin von der Selbständigkeit der 
buddhi^ des ahatnkära und des manas übereinstimmt; und in der Annahme 
des feinen ätherischen Körpers, die sich bei Bardesanes, einem Gnostiker der 
syrischen Schule, ebenso wie in dem Särnkhya-System (linga-sarira) vorfindet. 

Die Abhängigkeit des Neuplatonismus von unserem Systeme ist so 
stark, dass sich die Anschauungen der bedeutendsten Vertreter jener Schule 
zum Teil vollständig mit Sämkhya-Lehren decken. Hierher rechne ich u. a. 
die Sätze Plotin*s, dass die Seele von Leiden und Alterationen frei sei, dass sie 
von allem derartigen nicht berührt werde, sondern dass das Leiden der Welt 
der Materie angehöre; desgleichen die Forderung, dass der Mensch der Sinnen- 
welt entsagen und durch Contemplation der Wahrheit zustreben solle. Wenn 
Plotin verspricht, durch seine Philosophie die Menschen von ihrem Elend zu 
erlösen, so wird auch hierin eine Anlehnung an die Verheissung des Särnkhya- 
Systems zu erkennen sein; denn obschon alle brahmanischen Systeme den 
Menschen durch Erweckung einer bestimmten Erkenntnis von den Leiden 
weltlichen Daseins befreien wollen, so ist doch in keinem andern der Grund- 
satz, dass dieses Leben ein Leben der Schmerzen sei, so stark betont, und 
der Begriff Erlösung ebenso entschieden als das »absolute Aufhören des 
Schmerzes« definirt, wie im Särnkhya-System. In die Reihe der bei Plotin 
sich findenden Entlehnungen aus der Särnkhya-Philosophie gehört ferner jeden- 
falls die Gleichsetzung der Seele mit dem Lichte sowie bei der Erklärung der 
bewussten Erkenntnis die Verwendung des in der Särnkhya-Litteratur üblichen 
Gleichnisses von dem Spiegel, in dem die Bilder der Objekte erscheinen. 
Noch enger als Plotin hat sich sein bedeutendster Schüler Porphyrius an die 
Sämkhya-Lehre angeschlossen; denn dieser betont bei sonstiger Überein- 
stimmung in den Hauptsachen entschiedener als jener die zwischen dem 
Geistigen und Materiellen bestehende Verschiedenheit und lehrt ebenso wie 
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wiederum am meisten der Mok§adharma-Abschnitt in Betracht, in dem das Säm- 
khya geradezu die Hauptrolle spielt (vgl. v. iiioi, 11197, 98, 11205, 6 [Adhy. 
303, V. 4, 100, 1, 108, 9]). Auch in der Bhagavadgitä (s. besonders X, 26) wird das 
System in ähnlicher Wertschätzung gehalten. Man darf behaupten, dass fast jede 
Einzelheit aus den Lehren der Sämkhya-Philosophie — vielleicht ist allein die 
pedantische Lehre von den einzelnen Formen der asaktiy tusti und siddhi auszu- 
nehmen — irgendwo im Mahäbhärata erwähnt ist. Aber es finden sich im Epos 
doch zahlreiche Abweichungen von dem Lehrgebäude, das uns in der eigen t- 
hchen Litteratur des Sämkhya-Systems entgegentritt; und diese Abweichungen 
erweisen sich, wie ich näher S. Ph. 49 — 51 ausgeführt habe, als sekundärer 
Natur, als Entstellungen der Anschauungen, die in den systematischen Lehr- 
büchern des Sämkhya vorgetragen werden und die wir dem inneren Zusammen- 
hange nach als echt und ursprünglich bezeichnen dürfen. Die Sämkhya-Lehren 
werden im Mahäbhärata an vielen Stellen schon mit derselben Tendenz be- 
handelt wie in den Puränas. Wenn wir also auch im Mahäbhärata die altes. en 
wirklich so zu nennenden Quellen des Särnkhya-Systems vor uns haben, so 
sind doch diese Quellen fiir eine Darstellung der Sämkhya-Phüosophie nicht 
annähernd von derselben Bedeutung wie die der Zeit nach späteren Lehr- 
bücher unseres Systems, die durchaus die Priorität der Gedanken beanspruchen 
können. S. Ph. 47 — 52. 

S 13. Die Puränas. Nahezu die Hälfte der voihandenen Puränas, 
namentlich das Visnu-, Kürma-, Märkandeya- und Matsya-Puräna, entwickeln 
die Kosmogonie in Übereinstimmung mit der Sämkhya-Philosophie; aber auch 
diejenigen Puränas, die sich in der Hauptsache enger an den Vedänta an- 
schliessen, sind vielfach mit Särnkhya-Lehren durchsetzt. Die Reinheit der 
Sämkhya- Anschauungen ist in der Pur äna- Litteratur durchweg getrübt; die 
Ideen unseres Systems erscheinen umgedeutet und mit vedäntistischen Lehren, 
besonders mit der von der kosmischen Illusion, vermischt; hauptsächlich aber sind 
die materiellen Grundbegriffe des Särnkhya mit den Hauptgestalten der Volksreli- 
gion identificirt. Ferner ist eine besondere Eigentümlichkeit des puränischen Säm- 
khya, die übrigens schon im Mahäbhärata nachweisbar ist (vgl. XII, 11328 [Adhy. 
307, V. i] ff.\ die Auffassung des Geistes oder Purusa als des männlichen und 
der Urmaterie oder Prakrti als des weiblichen Schöpfungsprincips. S. Ph. 52 — 54. 

S 14. Die Tantras und die Sekten. Der zuletzt erwähnte Punkt 
bildet ein Bindeglied zwischen der Puräna- und der Tantra- Litteratur. In den 
Tantras wird die Prakrti mit weiblichen Gottheiten identificirt, insbesondere 
mit der Gattin des Siva, in welcher die sivitische Sekte der Säktas die 
schöpferische Kraft und Energie {sakti) des Gottes verehrt. Ebenso wie die 
Säktas sind auch die Mähesvaras und Päsupatas, welche letzteren in der Auf- 
zählung der materiellen Principien ganz auf dem Boden der Sämkhya-Philo- 
sophie stehen, in ihren Lehren stark durch unser System beeinflusst. 

Dasselbe gilt, wenn auch in geringerem Grade, von visnuitischen Sekten. 
Nicht nur die Religion der Bhägavata-Päncarätras hat Sämkhya-Lehren in sich 
aufgenommen, sondern auch die (erst gegen 1200 nach Chr. gestiftete) Sekte 
der Mädhvas, die sich zu einem der Sämkhya-Philosophie entlehnten Dualis- 
mus von Geist und Materie bekennt. S. Ph. 54 — 56. 

S 15. Die anderen philosophischen Systeme. Schliesslich sei 
noch die Polemik erwähnt, die in den Lehrbüchern der anderen philo- 
sophischen Systeme gegen die Lehren der Sämkhya-Philosophie geübt wird. 
Am meisten kommen hier die Vedänta-Schriften in Betracht, vor allem die 
umfänglichen Commentare zu den Brahmasütras, von denen bis jetzt allein 
der von Sarnkara, dem bedeutendsten Vedäntisten, verfasste genauer durch- 
forscht ist. Übrigens berücksichtigen bereits die Brahmasütras selbst, die wir 
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spätestens gegen den Anfang unserer Zeitrechnung ansetzen müssen, das 
Sämkhya mehr als irgend ein anderes System, wenn sie auch dasselbe nicht 
mit Namen nennen noch sich der technischen Scämkhya-Ausdrücke bedienen. 
Ausserdem ist zu beachten, dass die jüngeren Systeme Vaisesika und Nyäya 
in wichtigen Anschauungen unter dem Einfluss der Sämkhya-Lehre stehen. 
S. Ph. 51 Anm., 119 Anm. 



IL DIE LITTERATUR DES SAMKHYA-SYSTEMS. 

§ I. Pancasikha und das Sastitantra. Die ältesten Lehrbücher 
unseres Systems sind bis auf dürftige Reste verloren gegangen: die Werke 
Pancasikha's (s. oben I § 5) und das Sastitantra, das schon Sämkhyakärikä 72 
und in den heiligen Texten der Jaina (als Satthitamtam) erwähnt wird. In dem 
Worte Sastitantra »System der 60 Begriffe« ist nicht mit BRW und der 
späteren indischen Tradition eine Bezeichnung der Särnkhya-Lehre überhaupt, 
sondern der Name eines besonderen Werkes zu sehen; denn wir finden 
Citate aus dem Sastitantra in Vyäsa's Yogabhäsya IV, 13 (nach Väcaspati- 
misra's Tikä) und in Gaudapäda^s Commentar zu Kärikä 17. S. Ph. 57 — 59. 

§ 2. Die Sämkhyakärikä mit ihren Commentaren und das 
Räjavärttika. Das älteste uns erhaltene systematische Lehrbuch der Säm- 
khya-Schule ist die Sämkhyakärikä des Isvarakrsna. Dieses Werk ist, da es 
schon zwischen 557 und 583 ins Chinesische übersetzt wurde, spätestens im 
5. Jahrhundert n. Chr., aber wahrscheinlich früher, entstanden. Es behandelt 
die Lehren des Sämkhya-Systems in 69 Versen, denen später noch 3 hinzu- 
gefügt wurden, zwar in gedrängter Kürze, aber in ganz methodischer Weise. 
Zur Sämkhyakärikä sind treffliche^ Commentare verfasst worden von Gauda- 
päda, der zwei Generationen vor Samkara, also gegen 700 oder in der ersten 
Hälfte des 8. Jahrhunderts gelebt hat, und von Väcaspatimisra in dem ersten 
Drittel des 12. Jahrhunderts. Der Commentar des letzteren, der den Namen 
Sämkhya-tattva-kaumudi führt, ist in Indien sehr verbreitet und gut dort mit 
Recht für das beste Särnkhya-Lehrbuch; es sind 6 Supercommentare zu ihm 
nachweisbar. Zwei weitere Commentare zur Kärikä stammen aus ganz mo- 
derner Zeit: die Candrikä des Näräyana Tlrtha und die Sämkhya -kaumu dl 
des Rämakrsna Bhattäcärya; von diesen beiden ist der erste sehr unbedeutend, 
und der zweite scheint verloren gegangen zu sein. — Das nächste selbständige 
Lehrbuch, das auf die Kärikä folgt, ist das dem Anfange des 11. Jahrhunderts 
angehörige, dem Ranaranga Malla, d. h. dem König Bhoja von Dhärä, zu- 
geschriebene Räjavärttika, von dem nur drei Verse bei Väcaspatimisra zu 
Kärikä 72 erhalten sind. S. Ph. 59—62. 

S 3. Das Sämkhya bei Alberünl. In der ersten Hälfte des 11. Jahr- 
hunderts hat der berühmte muhammedanische Schriftsteller Alberünl sein 
grosses Werk über Indien geschrieben, in dem wir eingehende Nachrichten 
über indische Philosophie und insbesondere über das Sämkhya-System vor- 
finden. Wiewohl S ACH AU sich in seiner Übersetzung dieses Werkes dagegen 
ausgesprochen hat, so glaube ich doch S. Ph. 63 ff. den Nachweis geliefert 
zu haben, dass AlberünVs Quelle auf dem Gebiete des Sämkhya Gaudapäda*s 
Commentar zur Särnkhyakärikä gewesen ist. Alle Angaben Alberünl's über 
unser System lassen sich bei Gaudapäda nachweisen, der zudem ausdrücklich 
von Alberünl mit dem Kurznamen Gauda genannt wird; und selbst ein paar 
Gleichnisse, die in der übrigen Sämkhya-Litteratur nicht vorkommen, sind 
Gaudapäda und Alberü.ni gemeinsam, nur dass sie bei dem letzteren in 
breiterer Ausführung erscheinen. Wenn man von einigen Irrtümern AlberünVs 
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des Yoga-Systems durchdrungen; das Yogasutra I, 5 erscheint in ihm als 
Sütra II, 33, und das Yogasutra II, 46 als Sütra III, 33 (34 Vijn.) und 
VI, 24. — S. Ph. 69—74. 

S 6. Die Commentare zu den Sämkhyasütras. Der älteste Com- 
mentar zu den Sämkhyasütras ist der von Aniruddha verfasste; er verrät zwar 
materialistische Tendenzen und enthält manche gekünstelte und sophistische 
Erklärungen, ist aber doch wegen seiner Objectivität und zahlreicher Deu- 
tungen, die denen der anderen Commentatoren vorzuziehen sind, sehr be- 
achtenswert. 

Weniger objectiv aber viel ausführlicher ist der Commentar Vijfiäna- 
bhik§u's, der den Titel Sämkhya-pravacana-bhäsya trägt und in der zweiten 
Hälfte des 16. Jahrhunderts verfasst ist. Der vedäntistische Einfluss, den wir 
schon in den Sämkhyasütras selbst erkannten, zeigt sich in noch viel stärkerem 
Maasse in diesem Commentar. Vijnänabhiksu kämpft in allen seinen Werken 
mit Entschiedenheit für seinen der Yoga-Philosophie nahe stehenden Theis- 
mus, der seiner Meinung nach der echte und ursprüngliche Vedänta ist, 
während er die Lehre von der Zweitlosigkeit des Brahman und von der kos- 
mischen Illusion für eine moderne Verfälschung des alten Vedänta erklärt. 
Die völlige Haltlosigkeit dieser Darstellung ist bereits von Cough erwiesen 
worden. In seinem Commentar zu den Särnkhyasütras bemüht sich Vijnäna- 
bhiksu, den Gegensatz zwischen seinem angeblich vedäntistischen Theismus und 
den Grundanschauungen des Sämkhya-Systems als in Wahrheit nicht vorhanden 
hinzustellen und zu dem Zwecke den Atheismus der Särnkhya-Philosophie hin- 
wegzudeuten. Mit welchen abenteuerlichen Mitteln er dies unternimmt, ist 
S. Ph. 75, 76 dargestellt. Ferner sucht Vijnänabhiksu in ebenso vergeblicher 
Weise darzuthun, dass die Lehren der Upanisads von der Zweitlosigkeit des 
Brahman und von dem Wesen der Mäyä nicht den Anschauungen des Särnkhya- 
Systems widersprechen: das Wort brahman bezeichne keine untrennbare Ein- 
heit, sondern die Gesamtheit der qualitätlosen Seelen; mit der in der Schrift 
behaupteten NichtVerschiedenheit der Seelen sei ihre Nichtverschiedenartigkeit 
gemeint, und der angebliche alte Vedänta nehme ebenso wie das Särnkhya- 
System eine unendliche Vielheit von Einzelseelen an; die in den Upanisads 
gelehrte absolute All-Einheit bedeute die räumliche Ungetrenntheit der Seelen 
und der Materie, oder es sei auch diese Lehre nur für den Standpunkt ein- 
fältiger Menschen zurechtgemacht (!); und endlich verstehe die Schrift unter 
Mäyä nichts illusorisches, sondern die reale Materie. Kurz, Vijnänabhiksu 
verwischt die charakteristischen Züge der einzelnen Systeme, weil er den 
Standpunkt vertritt, dass alle sechs orthodoxen Systeme in ihren Hauptlehren 
die absolute Wahrheit enthalten. Immerhin bleibt sein Commentar zu den 
Sütras wegen seiner Ausführlichkeit eine Hauptquelle für das Verständnis des 
Sämkhya, auch scheint V. das Verdienst zu gebühren, dass er das in Verfall 
gerathene Studium unseres Systems in Indien durch seine Arbeiten neu belebt 
hat. Von seinen Werken kommt hier für uns noch der Sämkhyasära in Be- 
tracht, ein Compendium der Särnkhya-Lehre, das später als das Särnkhya-prava- 
cana-bhäsya verfasst worden ist und inhaltlich diesem gegenüber nichts neues bietet. 

Gegen Ende des 17. Jahrhunderts hat Vedäntin Mahädeva seinen Com- 
mentar zu den Sämkhyasütras verfasst, und zwar indem er sich im ersten 
Buche völlig an Vijnänabhiksu, in den übrigen fünf Büchern stark an Aniruddha 
angelehnt hat; in den letzten fünf Büchern findet sich aber doch eine ganze 
Reihe von selbständigen Erklärungen. 

Im Anfange des 18. Jahrhunderts soll Nägoji oder Nägesa Bhatta seinen 
Sütra-Commentar, die Lag/iu-sämkhya-sütra-vrtti, in Benares compilirt haben. 
Dieses Machwerk, das ich durch eine Copie einer Handschrift aus der Biblio- 
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thek des Mahäräja von Jeypur kenne, ist ein gedankenloser Auszug aus dem 
Commentare Vijnänabhiksu's. S. Ph. 74 — 79. 



III. ALLGEMEINES. 

S I. Der Name sämkhya. Wiewohl das hohe Alter unseres Systems 
unbezweifelbar ist, tritt doch der Name sämk/tya erst in verhältnismässig 
später Zeit auf, d. h. in der jüngeren Upani§ad-Litteratur und häufiger im 
Mahäbhärata; auch die grammatische Bildung des Wortes ist jung. Sämkhya 
ist bekanntlich von sainkhyä »Zahl« abgeleitet und bedeutet zunächst »auf- 
zählend, Aufzählung«, dann aber »Untersuchung, Prüfung, Unterscheidung, 
Erwägung«. Die herrschende Ansicht, dass die Inder im Anschluss an die 
zweite Bedeutung des Wortes dem System Kapila's den Namen Sämkhya 
gegeben haben, scheint mir nicht richtig zu sein; vielmehr glaube ich, dass 
unser System wegen seiner grossen Vorhebe für Zahlen und besonders wegen 
der Aufzählung der 25 Principien, auf welche seine Anhänger seit Alters 
grosses Gewicht gelegt haben, die »Aufzählungslehre« genannt wurde, und 
dass möglicherweise diese Bezeichnung ursprünglich ein Spottname war, der 
von den Gegnern des Scämkhya-Systems gebraucht wurde und dessen spöttische 
Bedeutung mit der Zeit — wie das so oft geschieht — in Vergessenheit 
geraten ist. Zwar hat schon im Mahäbhärata das Wort sämkhya die über- 
tragene Bedeutung »Unterscheidung« u. s. w. angenommen; aber aus einigen 
Stellen des Epos ergiebt sich, dass es sich dabei um eine durch den Cha- 
racter des Särnkhya-Systems bedingte Umdeutung des Wortes handelt, d. h. 
dass im Laufe der Zeit dem Worte sämkhya die Bedeutung »methodische 
Erschliessung, Unterscheidung« gegeben wurde, weil das Särnkhya-System die 
methodische Erschliessung der Principien und die scharfe Unterscheidung von 
Geist und Materie lehrte. Mit dieser Anschauung hat sich Jacobi, Gott. gel. 
Anz. 1895, P- 209, nicht einverstanden erklärt; er meint, es läge näher an 
samkhyä »Erwägung, Überlegung« zu denken (diese Bedeutung ist auch für 
samkhyä vereinzelt belegt, aber meines Erachtens ebenfalls secundär); auch 
werde in diesem Sinne das Verbum samkhä ganz gewöhnlich im Jaina-Prakrit 
— und zwar schon in den ältesten Teilen des jinistischen Kanons — ver- 
wendet, woraus man schliessen dürfe, dass es in dieser Bedeutung einst auch 
im gesprochenen Sanskrit gebraucht wurde. Femer hat Jacobi mich wegen 
der Bedeutung von samkhyä = parlksä in einer brieflichen Mitteilung darauf 
aufmerksam gemacht, dass im 4. Buche des Mahäbhärata der Oberaufseher 
der Kuhherden gosamkhya (resp. gosamkhyätar) genannt werde, womit mehr 
als »Zähler der Kühe«, etwa »Inspector« gemeint sei. Da nun aber das 
absolute Alter der jinistischen Angas sich nicht bestimmen lässt und die von 
Jacobi ins Feld geführten Bedeutungen einer Zeit angehören können, in der die 
Umdeutung von samkhyä, sämkhya in der Weise, wie ich annehme, längst 
vollzogen war, so glaube ich einstweüen meine Auffassung noch vertreten zu 
dürfen. S. Ph. 131 — 133. 

S 2. Die Aufgabe des Systems, Schon oben I S 9 habe ich 
darauf hingewiesen, dass die Sämkhya-Philosophie entschiedener als irgend 
ein anderes orthodoxes System von dem Standpunkt pessimistischer Welt- 
anschauung ausgeht; das zeigt schon der Anfang der beiden Hauptwerke der 
Särnkhya-Schule, der Kärikä und der Sütras. Nach der Anschauung unseres 
Systems ist alles bewusste Leben nichts anderes als Leiden, und auch die 
scheinbaren Freuden weltlichen Daseins sind dazu zu rechnen, weil sie mit 
Schmerzen durchsetzt sind und jedenfalls Schmerzen im Gefolge haben. Das 
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gedeutet, nach der einstmals ein Dämon die Erlösung gewonnen hat, und 
Vijnänabhiksu bemerkt dazu ausdrücklich, dass auch Frauen, Südras und andere 
das höchste Ziel erreichen können. Damit stimmt die Classificirung der Wesen 
in Kärikcä 53 und Sütra III, 46 überein, durch welche die überirdischen Ge- 
schöpfe in 8 und die Tiere in 5 Arten zerlegt werden, die Menschenwelt 
dagegen für eine einzige Art erklärt wird. Hieraus ergiebt sich, da das 
Särnkhya-System sonst mit besonderer Vorliebe Abteilungen und Unterabtei- 
lungen ziffernmässig feststellt, dass ihm die Kastenunterschiede als nichtig 
gegolten haben. Die zur Erkenntnis Berufenen werden mehrfach in drei 
Classen eingeteilt, aber lediglich nach dem Grade ihrer moralischen und in- 
tellektuellen Befähigung. Wie somit nach unserem System ein Jeder, der die 
Lehre verstehen kann und den im nächsten Paragraphen zu besprechenden 
Forderungen genügen will, zur Erlösung berufen ist, so kann auch Jeder, der 
die unterscheidende Erkenntnis gewonnen hat, andere durch Belehrung zur 
Erlösung führen; die Mitteilung der Wahrheit ist also nicht auf professionelle 
Lehrer beschränkt. Damit aber nicht eine Tradition entstehe, die einer Reihe 
von sich gegenseitig führenden Blinden vergleichbar wäre {and/ia-para??iparä), 
soll nur derjenige die Unterweisung anderer vornehmen, der zur unmittelbaren 
Erschauung der Wahrheit gelangt und in Folge dessen bei Lebzeiten erlöst 
(jivanmukta) ist. Die Notwendigkeit der Belehrung wird in Sütra IV, i durch 
eine Erzählung veranschaulicht, aus der zugleich hervorgeht, dass bei rich- 
tiger Unterweisung die intellectuelle Selbsterkenntnis plötzlich in intuitiver 
Weise entsteht (vgl. auch Sütra I, 59). S. Ph. 133 — 141. 

§ 3. Die Anforderungen. Während der Vedänta die Opfer und 
sonstigen frommen Werke als mitwirkendes Hilfsmittel zur Erlangung der 
erlösenden Erkenntnis gelten lässt und sogar die im brahmanischen Gesetz 
vorgeschriebenen Pflichten auch für den nach dem Wissen strebenden, bis 
das Wissen wirklich erlangt ist, als verbindlich erklärt, kennt die echte und 
ursprüngliche Sämkhya-Lehre nichts von solchen Gedanken. In der Kärikä 
wird nicht nur nicht der Werkdienst als eine nützliche Vorbereitung zur Er- 
reichung der Erkenntnis bezeichnet, sondern sogar die Vollziehung der Opfer 
widerraten. Erst in die Sütras, die wir schon oben II § 5 als stark durch 
die Vedänta-Philosophie beeinflusst erkannten, hat auch die Vedänta-Lehre 
über diesen Gegenstand Eingang gefunden; aber sie ist auch dort nur so 
äusserlich eingefügt, dass an verschiedenen Stellen noch der echte, mit jener 
Lehre im Widerspruch stehende Standpunkt des Sämkhya. zum Ausdruck 
kommt. Das ist besonders in Sütra I, 84, 85 der Fall, wo gesagt wird, dass 
aus der Vollziehung des im Gesetz vorgeschriebenen Werkes Schmerz über 
Schmerz sich ergiebt und nicht etwa das Aufhören der Nichtunterscheidung 
(vgl. auch IV, 8). Die echte Särnkhya-Lehre also ist, dass selbst gute Werke 
nicht die Erreichung der unterscheidenden Erkenntnis fördern, sondern hindern. 
Damit ist ohne weiteres klar, dass in der Sämkhya-Philosophie die moralische 
Seite vollkommen vernachlässigt ist, die erst im Buddhismus, der doch im 
wesentlichen von dieser Lehre ausging, in so bewunderungswürdiger Weise 
ausgebildet wurde. Mit der Verwerfung moralischer Werke als eines Hilfs- 
mittels zur Erkenntnis hängt eng die Forderung der Gleichgiltigkeit gegen 
alle weltlichen Dinge (viräga, vairägya) zusammen, die der Särnkhya-Lehre 
als unerlässliche Bedingung zur Erreichung des erlösenden Wissens gilt. Wer 
mit Begierde oder Kummer erfüllt ist, kann die Belehrung nicht in sich auf- 
nehmen; die Begierden aber werden nicht durch den Genuss gestillt, sondern 
nur durch die Erkenntnis der Wertlosigkeit und Mangelhaftigkeit alles Ma- 
teriellen. Diese Erkenntnis führt zur Entsagung. Besonderes Gewicht wird 
auf die Freiwilligkeit gelegt, mit welcher der Erlösungsbedürftige seinen Besitz 
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liebes, nicht zur Sache Gehöriges sind. In Wahrheit ist für das Sämkhya- 
System, das manana-sästra xaV e;o/Y)v, die Schlussfolgerung die einzige Quelle 
der philosophischen Erkenntnis, und zwar stellt das System seine Principien 
im Wesentlichen durch den Schluss von der Wirkung auf die Ursache fest. 
Seine Methode ist folgende. Es geht von dem Satze aus, dass die Wirkung 
(resp. das Product) nichts anderes ist als die (materielle) Ursache in einem 
bestimmten Entwickelungsstadium (vgl. unten VI § 5); es erschliesst deshalb 
aus der sinnlich wahrgenommenen groben Materie die feinen Elemente oder 
Grundstoffe, aus diesen stufenweise die inneren Organe, und endlich ein Prin- 
cip, das nur noch Ursache, aber nicht mehr Product ist, d.h. die Urmaterie. 
Daraus ferner, dass alles Materielle zusammengesetzt und alles Zusammen- 
gesetzte zum Zwecke eines anderen da ist, schliesst es — übrigens unter 
Beibringung weiterer Beweise (s. unten VIII §1) — auf die Existenz der Seele. 
Von Bedeutung für die Beurteilung der Methode im Einzelnen ist der 
Grundsatz, dass ein Ding nicht zugleich Subject und Object sein kann (karma- 
kartr-virodha), und die Scheu vor den folgenden logischen Fehlern: Erklärung 
eines Dinges durch das Ding selbst (ätmäs'raya), circulus vitiosus {anyo'nyä- 
sraya)y Mangel eines zureichenden Grundes {niyämakä-bhävd)^ Unmöglichkeit 
sich für eine der beiden Seiten einer Alternative zu entscheiden (vinigamakä- 
'ö/iäva)y regressus in infinitum {anavasthä, der jedoch dann nicht als logischer 
Fehler gilt, wenn er sich beweisen lässt) und zu weit gehende Übertragung 
{atiprasakiij atiprasanga). S. Ph. 150 — 160. 

§ 5. Die Terminologie und die Gleichnisse. Es scheint, dass 
Kapila und seine Nachfolger keine neuen Worte gebildet haben. Eine ganze 
Anzahl technischer Ausdrücke hat das Särnkhya-System der bereits erarbeiteten 
philosophischen Terminologie ohne jede Bedeutungsveränderung entnommen, 
andere wie prakrti^ pradhäna, gufia, sattva, rajas, tamas u. s. w. hat es zwar 
dem vorhandenen Sprachschatze entlehnt, aber zur Bezeichnung neuer, selb- 
ständig gebildeter Begriffe verwendet. Dass unsere jüngeren Särnkhya-Quellen 
vielfach mit den technischen Ausdrücken des Vedänta und des Nyäya-Vaise§ika- 
Systems operiren, ist eine Beobachtung, durch welche die Frage nach der 
eigentlichen Sämkhya-Terminologie nicht berührt wird. 

Auch einen grossen Teil der Gleichnisse, die in den Lehrbüchern der 
anderen Schulen mehr oder weniger geläufig sind, finden wir in der Särnkhya- 
Litteratur wieder. Von diesen unterscheide ich als echte Sämkhya-Gleich- 
nisse diejenigen, welche distinctive Lehren unseres Systems veranschaulichen, 
mithin sein specieller Besitz sind und wahrscheinlich aus alter Zeit stammen. 
In einem Falle glaube ich (im Gegensatz zu Jacobi, Gott. gel. Anz. 1895, 
p. 205) die metaphorische Ausdrucksweise bis auf den Begründer der Slm- 
khya-Philosophie zurückführen zu können, wenn nämlich die Materie, weil 
sie die Seelen bindet, mit einem Strick verglichen wird und die drei Con- 
stituenten der Materie als guna, d. h. als die drei Strähnen des Strickes, be- 
zeichnet werden; denn hier handelt es sich um grundwesentliche Vorstellungen 
des Sämkhya-Systems und um ausserordentlich nahe liegende Vergleiche. 
Auch die anderen speciellen Gleichnisse unseres Systems sind grösstenteils 
gut gewählt und dem täglichen Leben entnommen. Die Verbindung der 
ungeistigen aber schöpferischen Materie mit der geistigen aber nicht schöpfe- 
rischen Seele wird dem Bündnis zwischen dem Blinden und Lahmen ver- 
glichen; die Materie ferner wegen ihres lediglich im Interesse der Seelen vor 
sich gehenden Wirkens mit einem trefflichen uneigennützigen Diener, einem 
Koch, einem geborenen Sklaven und einem Safran tragenden Kamel. Der 
mechanische Anreiz, den das blosse Vorhandensein der Seelen auf die Materie 
ausübt, wird erläutert durch das Beispiel von dem Magneten und dem Eisen, 
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schem Interesse ist eine alte, zuerst in Vyäsa's Yoga-Commentar nachzuweisende, 
aber jedenfalls viel früher formulirte Vierteilung des Hauptinhalts, weil die- 
selbe eine unverkennbare Übereinstimmung mit dem ältesten Dogma des 
Buddhismus, dem von den vier heiligen Wahrheiten, aufweist, nur dass die 
Glieder 2 und 3 hier in umgekehrter Reihenfolge erscheinen: i) dasjenige, 
wovon man sich befreien muss, d. h. der Schmerz; 2) die Befreiung, d. h. das 
Aufhören des Schmerzes; 3) die Ursache des Schmerzes, d. h. die Nichtunter- 
scheidung; 4) das Mittel zur Befreiung, d. h. die unterscheidende Erkenntnis. 
Eine erschöpfendere Inhaltsangabe des Sämkhya-Systems durch Aufstellung 
von 10 Grundbegriffen (mülikärthd) ist uns in einem Fragment des Räjavärttika 
erhalten. S. Ph. 195 — 198. 



VI. DIE MATERIE ALS WELTGANZES, KOSMOLOGIE. 

S I. Die Realität der Erscheinungswelt. Die Frage nach dem 
Verhältnis von Sein und Nichtsein, die bekanntlich schon in den vedischen 
Samhitäs, dann mehrfach in den älteren Upanisads (s. besonders Chändogya 
Up. VI, 2, I, 2) und auch vielfach in der späteren Zeit in Indien erwogen 
wurde, besteht für das Sämkhya-System deshalb nicht, weil dieses lehrt, dass 
nur das Seiende aus dem Seienden hervorgehen kann. Unreal ist nach der 
Sämkhya-Philosophie allein dasjenige, was überhaupt von keinem Menschen 
vorgestellt wiid, wie der Sohn der Unfruchtbaren und ähnliche Undinge. Die 
ganze Erscheinungswelt dagegen ist real und von jeher real gewesen. In der 
Sämkhya-Kärikä wird, obschon sie die Lehre von der ewigen Realität der 
Producte erwähnt, die Frage nach der Wirklichkeit oder Unwirklichkeit der 
Erscheinungswelt noch nicht discutirt; ihre Wirklichkeit hat offenbar zur Zeit 
der Kärikä noch keines Beweises bedurft. Erst nachdem Samkara im Anfange 
des 9. Jahrhunderts die Lehre von der kosmischen Illusion zu dominirender 
Stellung erhoben hatte, verteidigten die Anhänger des Särnkhya-Systems ihren 
fundamentalen Lehrsatz. Die Realität eines Objectes folgt für sie einfach aus 
der Perception, vorausgesetzt, dass die Sinne des Wahrnehmenden gesund 
sind. Ebenso wird, um die buddhistische Theorie von der momentanen Dauer 
aller Dinge zu widerlegen, die Constanz eines Objectes durch die sinnliche 
Wiedererkennung bewiesen. S. Ph. 201 — 204. 

S 2. Die Urmaterie. Soll unsere Weltanschauung wegen der unab- 
lässigen Veränderung, die wir in der Erscheinungswelt beobachten und für 
die Vergangenheit erschliessen, nicht einem regressus in infinitum verfallen, so 
müssen wir annehmen, dass dem materiellen Weltganzen ein einheitliches, 
ursprüngliches Princip zu Grunde liegt, das selbst nicht mehr aus einer an- 
deren Ursache hervorgegangen ist. Zu diesem Princip gelangt die Sämkhya- 
Philosophie, indem sie von dem Grundsatze ausgeht, dass alles Grobe aus 
etwas Feinerem gebüdet ist. Die sinnlich wahrnehmbare Materie besteht aus 
den 5 groben Elementen Erde, Wasser, Feuer, Luft (oder Wind) und Äther 
(worunter der feine Stoff verstanden wird, der die Aufgabe hat, die Schall- 
wellen fortzutragen). Diese groben oder wahrnehmbaren Elemente müssen 
aus entsprechenden Grundstoffen entstanden sein, die zwar schon die Cha- 
racteristica der groben Elemente besitzen, aber, weü noch nicht mit einander 
vermischt, sinnlich nicht wahrnehmbar sind. Da auch diese Grundstoffe noch 
begrenzt sind, so müssen sie, wie alles Begrenzte, aus etwas anderem hervor- 
gegangen sein. Nun nimmt die Sämkhya-Philosophie an, dass die Objecte 
der Wahrnehmung und Empfindung und die Organe, mit denen wir die Ob- 
jecte wahrnehmen und empfinden, d. h. die Sinne, einen gemeinsamen Ursprung 
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Lichtes und der Leichtheit, der Schmerz mit denen der Anregung und Be- 
weglichkeit (Thätigkeit), die Apathie mit denen der Schwere und Hemmung. 
Kapila zog nun den Schluss, dass alles Materielle aus drei Substanzen bestehe, 
deren jede sich vorzugsweise in den genannten Richtungen äussere. Die 
Mannigfaltigkeit der materiellen Producte und die Verschiedenartigkeit der 
Eindrücke erklärte sich ihm durch die ungleiche und wechselvolle Mischung 
der drei Constituenten, die überall mit einander im Kampfe liegen und ihr 
Wesen mehr oder weniger rein zur Geltung bringen, je nachdem es einer 
oder zweien gelingt, an einem bestimmten Orte die dritte oder die beiden 
anderen zu unterdrücken. Kommen die einzelnen Constituenten zur freien 
Entfaltung, so äussert sich das Sattva im Object durch Licht und Leichtheit, 
im Subject als Tugend, Wohlwollen, Glück, Heiterkeit u. s. w.; das Rajas in 
der Welt der Objecte in Kraft und Bewegung, im Subject als jede Art von 
Schmerz, Angst, Leidenschaft, Bosheit u. s. w., aber auch als Ehrgeiz, Streben 
und Thätigkeit; das Tamas in der Welt der Objecte als Schwere, Starrheit 
und Dunkel, im Subject als Kleinmut, Furcht, Stumpfsinn, Trägheit, Be^\aIsst- 
losigkeit u. s. w. Das Sattva dominirt in der Welt der Götter, das Rajas in 
der der Menschen, das Tamas im Tier-, Pflanzen- und Mineralreich. 

Die beachtenswerteste Seite der Guna-Theorie ist die Zurückführung 
der menschlichen Individualität auf physische Ursachen; merkwürdig 
ist aber auch die Anschauung, dass Freude, Schmerz und Apathie nicht nur 
als Empfindungen in dem Innern des Individuums, sondern auch als Correlate 
dazu in objectiver Realität in den Aussendingen existiren. Wegen der Lehre 
von der Entstehung der Farben durch verschieden3rtige Mischung der drei 
Constituenten s. S. Ph. 217. 

Wie Sattva, Rajas und Tamas in der Form des Products {kärya-rüpd) 
die entfaltete Welt bilden, so bilden sie in der Form der Ursache (kärana- 
rüpd) die unentfaltete Urmaterie. Kann aber die unbegrenzte, unteilbare 
Urmaterie durch drei begrenzte Substanzen gebildet sein? Kann sie überhaupt 
aus Teilen bestehen? Auf die zweite Frage wird geantwortet: Ja, so wie ein 
einheitlicher Strom aus drei vereinigten Flüssen bestehen kann; und die erste 
Frage wird durch die Erklärung erledigt, dass die drei Constituenten nur 
insofern begrenzt sind, als das ganze Sattva, Rajas und Tamas sich nicht 
überall befindet, während es andererseits keinen Punkt im Universum giebt, 
an dem nicht wenigstens ein Minimum von jeder dieser drei Substanzen vor- 
handen ist. Die unentfaltete Urmaterie ist nach der Sämkhya-Lehre der Zu- 
stand des Gleichgewichts {sämyä-vasthä) von Sattva, Rajas und Tamas, d. h. 
der Zustand, in dem die Constituenten in vollster Gleichmässigkeit und ohne 
Beziehung zu einander verharren. Während dieses Zustandes ruhen alle die 
Kräfte und Eigenschaften, die sich in der entfalteten Welt zeigen, in der 
Urmaterie keimartig ohne Bethätigung. Man darf aber nicht den Schluss 
ziehen, dass sich die drei Gunas in dieser Zeit in völliger Ruhe befinden; 
das würde der Natur dieser sich ewig verändernden Substanzen widersprechen. 
Es findet vielmehr eine isolirte Bewegung innerhalb jedes einzelnen Guna 
statt in der Weise, dass jeder sich zu gleichartigem, d. h. das Sattva nur zu 
Sattva u. s. w. verändert. S. Ph. 209 — 220, 227. 

§ 4. Die Evolution und Reabsorption der Welt. Wenn der 
Zustand des Gleichgewichts der drei Gunas gestört ist und diese anfangen 
mit einander zu ringen, so entfaltet sich die Welt, indem zuerst aus der Ur- 
materie die Buddhi, aus dieser der Ahamkära, aus dem Ahamkära die Sinne 
und die Grundstoffe und schliesslich aus den letzteren die groben Elemente 
hervorgehen (vgl. § 2). Ist dieser Evolutionsprocess {sarga, srsti^ samcard) 
zu Ende, so folgt eine Periode des Bestehens {sthiti), während deren die 
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der Dinge beschäftigt sich deshalb lediglich mit dem Wesen der materiellen 
Ursache und ihrem Verhältnis zum Product. 

Unser System geht von dem Grundsatz aus: ex nihilo nihil fit. Jedes 
Product begreift seine materielle Ursache in sich und ist nicht ohne die Fort- 
dauer der letzteren möglich; es unterscheidet sich von der Ursache nur den 
Qualitäten, aber nicht der Substanz nach. Das Diadem ist somit nichts 
anderes als das Gold, der Topf nichts anderes als der Thon, aus dem er 
besteht Diese Lehre von der Coexistenz — oder technisch: von der Identität 
— von Ursache und Product {kärya-käranä-bhedä) hatte zur Folge, dass die 
Sämkhya-Philosophie die Entstehung und Vernichtung eines Products nicht 
anerkennt, sondern nur sein In-die-Erscheinung-treten {abhivyakti) und Aus- 
der-Erscheinung-treten {tirobhäva) oder Aufgehen in der Ursache (laya). Da 
nun nach dieser Anschauung nur die Form oder der Zustand des Products 
sich ändert, dieses selbst aber, bevor es in die Erscheinung und nachdem es 
aus der Erscheinung getreten ist, genau so real ist als zur Zeit der Mani- 
festation, so hat die Sämkhya-Philosophie die Erkenntnis des Beharrens der 
Substanz in die Form der Lehre von der ewigen Realität der Producte {sat- 
kärya-vädä) gekleidet. Die Anhänger des Sämkhya- Systems werden deshalb 
sat'kärya-vädin genannt im Gegensatz zu den asat-kärya-vädin^ d. h. den 
Vertretern der Vaisesika-Nyäya-Philosophie, nach deren Meinung das Product 
vor seiner Hervorbringung nicht existirt. Da sich die Theorie der Identität 
von Ursache und Product auch in dem die Realität der Erscheinungswelt 
leugnenden Vedänta-System vorfindet, und zudem mit genau derselben Be- 
gründung wie in den Sämkhya-Schriften, so dürfen wir dort eine Entlehnung 
aus unserem System erkennen. S. Ph. 228 — 233. 

S 6. Die Producte. Ehe sich aus der groben Materie die Leiber der 
beseelten Wesen gebildet haben, sind bereits die feinen Substanzen vorhanden 
gewesen, aus denen die inneren Organe der Wesen bestehen. Wie sich aber 
die Särnkhya-Philosophie die selbständige Existenz der Buddhi, des Ahamkära 
und der Sinnesorgane denkt, wie sie meint, dass sich die feine Substanz dieser 
zunächst kosmischen Organe ohne einen animalischen Organismus entwickelt 
und dann gespalten habe, um bei der Entstehung der Körper die individuellen 
inneren Organe zu bilden, das ist aus unseren Texten nicht zu ersehen. Wir 
erfahren nur, dass der »innere Leib« ursprünglich einer gewesen sei, dass 
aber die Verschiedenheit der den einzelnen Seelen eigenen moralischen Be- 
stimmtheit eine Spaltung in Individuen {vyaktubheda) bewirkt habe. Als 
Teile des animalischen Organismus werden die inneren Organe im nächsten 
Capitel behandelt werden. 

Wenn aus dem kosmischen Ahamkära die Grundstoffe oder feinen Ele- 
mente {süksma-bhüta^ tanmätra) hervorgehen, so steht dieser unter dem Ein- 
fluss des Tamas und heisst bhütädi »Ausgangspunkt der Elemente«. Die Be- 
zeichnung tanmätra »nur dieses« lehrt, dass in jedem der fünf Grundstoffe 
einzig und allein dessen specielle Eigentümlichkeit ruht, während von den 
fünf groben Elementen das nachfolgende jedesmal die Eigenschaft des voran- 
gehenden mitbesitzt, so dass also der Äther (als Träger des Tons) gehört, 
die Luft gehört und gefühlt wird u. s. w. Die noch nicht wahrnehmbaren 
feinen Elemente besitzen ihre Characteristica Ton, Gefühl, Farbe, Geschmack 
und Geruch nur in abstracto, aber noch nicht die Varietäten des Tons u. s. w., 
und können deshalb noch keine Empfindungen erregen. Die feinen Elemente 
sind nicht unteilbar und überhaupt etwas ganz anderes als die ewigen und 
unendlichen Atome {anu^ paramäfiu) der Vaisesika-Nyäya-Philosophie und des 
Jinismus. Die Lehre von den Atomen wird von der Sämkhya-Philosophie auf 
das entschiedenste bekämpft. 



Vn. Die Materie als lebender Organismus, Physiologie. 23 

Aus den Grundstoffen entstehen die groben Elemente {sthüla- oder maha- 
bhütd) in der Weise, dass sich zunächst der Ton-GrundstofF — ohne irgend 
eine Verbindung einzugehen, nur durch die Urmaterie gestärkt ^— zu dem 
groben Element Äther entwickelt; aus der Verbindung des Ton-GrundstofFs 
mit dem Gefühls-GrundstofF entsteht die Luft, durch das Hinzutreten des 
Farben-Grundstoffs das Feuer, durch das des Geschmacks-Grundstoffs das 
Wasser, durch das des Geruchs-Grundstofifs die Erde. Die fiinf groben Ele- 
mente vermischen sich nun wiederum, um die materielle Welt zu bilden, indem 
das Element Erde die allgemeine Grundlage abgiebt, während das Wasser 
befeuchtend und befruchtend, das Feuer (d. h. Licht und AVärme) reifend, die 
Luft trocknend wirkt und der Äther für alle Dinge den Raum giebt. — Er- 
wähnt sei schliesslich hier noch, dass die Sämkhya-Lehre ebenso wie das 
Mimäiiisä-, Vedänta- und Yoga-System, aber im Widerspruch mit der Vaise§ika- 
Nyäya-Philosophie, die Finsternis nicht einfach für die Negation des Lichtes, 
sondern für etwas reales erklärt. S. Ph. 233 — 240. 



vn. DIE MATERIE ALS LEBENDER ORGANISMUS, PHYSIOLOGIE. 

S I. Der Organismus im Allgemeinen. Die Materie besteht in 
der organischen Natur aus denselben Elementen wie in der anorganischen 
Welt; aber eine wesentliche Verschiedenheit zwischen beiden beruht darin, 
dass jedes lebende Wesen etwas besitzt, was nun und nimmermehr aus den 
fünf Elementen hervorgehen kann: den Geist oder die Seele. Doch haben 
wir in diesem Capitel noch nicht die Seele, sondern die ungeistigen Bestand- 
teile der organischen Körper zu betrachten. Diese Bestandteile sind bei allen 
Leibern die gleichen, ob es sich um überirdische oder irdische Wesen handelt 
Auch die Pflanzen haben einen Körper so gut wie Menschen und Tiere, 
trotzdem sie nur ein innerliches Bewusstsein, aber keine Fähigkeit Aussendinge 
wahrzunehmen besitzen und ein rein passives Dasein führen. Sie dienen zum 
Aufenthalte von Seelen, die bestimmte Sünden früherer Existenzen abzubüssen 
haben, und werden gewöhnlich als ein Appendix zum Tierreich angesehen. 

Der grob-materielle sichtbare Körper wird in der organischen Welt 
{bhüta-sarga, bhautika-sarga y dhätu-samsargd) in der Regel von Vater und 
Mutter erzeugt und ist unter allen Umständen vergänglich. Ausserdem aber 
besitzt jedes Wesen noch einen feinen oder inneren Leib, der zusammen mit 
der Seele aus einem groben Körper in den andern zieht. Dieser besteht in 
der Hauptsache (s. § 8) aus den Organen, die in den nächstfolgenden Para- 
graphen zu behandeln sind. S. Ph. 240 — 243. 

S 2. Die Buddhi. Die Verwendung des Wortes buddhi im Sinne 
eines bestimmten Organs, eines physischen Bestandteils des Organismus ist 
auf das Sämkhya-System beschränkt; wo sonst in der Sanskritlitteratur das 
Wort in dieser Bedeutung und nicht zur Bezeichnung geistiger Fähigkeiten 
und Thätigkeiten gebraucht wird, ist eine Beeinflussung durch unser System 
zu constatiren. Die Buddhi ist das Organ der Unterscheidung, der Fest- 
stellung, des Urteüs und der Entschliessung {adhyavasäya) und damit das 
hervorragendste unter den inneren Organen; sie wird deshalb in unseren 
Texten sehr häufig ma/iat {tattvd) »das grosse (Princip)« oder mahän »der 
grosse« genannt. Die Buddhi steht als Oberorgan über dem Ahamkära, wie 
dieser über dem Manas und das Manas über den äusseren Sinnen. In un- 
mittelbarer Verbindung mit der Seele befindlich, bietet die Buddhi dieser die 
Objecte des Erkennens und Empfindens dar; sie ist der Sitz sämtlicher 
früherer Eindrücke, die für unser Denken und Handeln bestimmend sind, und 



Vn. Die Materie als lebender Organismus, Physiologie. 25 

Buddhi, Ahamkära und Manas als besondere materielle Principien mit ver- 
schiedener Functionsweise; trotzdem werden diese drei inneren Organe — 
wahrscheinlich unter dem Einfluss der Vedänta-Anschauungen — in den 
Sämkhya-Texten häufig als ein einheitliches Innenorgan (antahkarand) be- 
handelt, gewöhnlich aber nur dann, wenn ihre materielle Natur und ihre Ver- 
schiedenheit von der Seele betont werden soll. Das Gesamt -Innenorgan 
des Sämkhya-Systems besitzt alle die Qualitäten, die anderweitig (z. B. in der 
Vaise§ika-Nyäya-Philosophie) der Seele zugeschrieben werden; es entspricht 
wegen seiner Functionen und seiner ungeistigen Beschaffenheit vollkommen 
dem Nervensystem. Als eine Wesensäusserung des Gesamt -Innenorgans wird 
in dem Sämkhya-System das Atmen betrachtet. Nach allgemein-indischer 
Annahme durchdringt der Atem, der als das Lebensprincip gilt, den ganzen 
Körper in fünf verschiedenen Formen (präna, apäna, samäna, udäna^ vyäna\ 
die unter dem Gattungsnamen präna zusammengefasst werden; über die 
Wirkungsgebiete dieser fünf »Lebenshauche« handelt in der Litteratur unseres 
Systems am ausführlichsten Sämkhya-tattva-kaumudi zu Kärikä 29. Der 
Atem in dem eben angeführten coUectivischen Sinne erhält und ernährt aber 
nicht nur den ganzen Organismus, sondern ist auch nach der Sämkhya-Lehre 
»unter der Leitung der mit ihm verbundenen Seele« das den Körper büdende 
Princip. Mit dem Worte »Leitung« {adhisthäfiä) soll jedoch lediglich gesagt 
sein, dass der Körper durch den Atem im Interesse der Seele gebüdet wird. 
Diese »Verbindung« der Seele mit dem Atem als dem deutlichsten Merk- 
mal animalischen Lebens werden wir VIII § 4 als die Hauptursache kennen 
lernen, aus der die für sich seiende Seele zur empirischen Seele wird. S. Ph. 

253—257- 

S 6. Die äusseren Sinne, indriya »Vermögen, Kräfte« genannt und 

zehn an der Zahl, bestimmen in jedem Augenblick die Wirksamkeit des 
inneren Sinnes, können aber andererseits ohne Verbindung mit ihm nicht 
functioniren. Sie 'zerfallen in die fünf Wahrnehmungssinne {buddhmdriyd) 
Gesicht, Gehör, Geruch, Geschmack, Gefühl (oder Tastsinn) und in die 
fünf Thatsinne {karmendriyd) Reden, Greifen, Gehen, Entleeren und Zeugen. 
Sie sind etwas übersinnliches {atJndriya), aus ihren Functionen zu erschliessendes 
und nicht mit den sichtbaren Organen zu verwechseln, in denen sie ihren 
Sitz haben. Unter den Functionen (irtti) hat man sich ein Hinauswachsen 
(sarpana) der Sinne aus ihren körperlichen Sitzen gedacht und ihren Ursprung 
in dem Individuum, nicht in einem von Aussen kommenden Reiz gesucht. 
S. Ph. 257 — 261. 

S 7. Die dreizehn Organe als Gesamtheit. Die zehn äusseren 
Sinne werden mit Thoren verglichen, die alles hineinlassen, was hinein will; 
die drei inneren Organe mit Thorhütern, welche nicht nur die Thore öffnen 
und schliessen, sondern auch die hineingelangenden Wahrnehmungen und 
Empfindungen controUieren und ordnen. Die Thätigkeit der ersteren ist auf 
die Gegenwart beschränkt, während die letzteren sich ebenso auch mit der 
Vergangenheit und Zukunft beschäftigen. Im übrigen aber sind sich alle 
dreizehn Organe insofern gleich, als sie aus einer gemeinsamen Ursache, d. h. 
wegen der Entfaltung der nachwirkenden Kraft der Werke, in Thätigkeit treten 
und zu einem gemeinsamen Zwecke wirken, d. h. um der Seele zur Erreichung 
ihrer Ziele, des Genusses und der Erlösung, zu verhelfen. Die Wirksamkeit 
sämtlicher Organe erfolgt spontan ohne eine bewusste Leitung; aber sie er- 
gänzen und unterstützen sich trotzdem gegenseitig, als ob sie auf Verabredung 
und unter Kenntnis des gegenseitigen Vorhabens handelten. Gewöhnlich 
folgen die Functionen der einzelnen Organe auf einander, indem zuerst die 
äusseren Sinne in Thätigkeit treten, darauf das Manas, dann der Ahamkära 
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und schliesslich die Buddhi; doch kommt es vor, dass die Functionen der drei- 
zehn Organe, resp. wenn es sich nicht um sinnlich wahrnehmbare Dinge handelt, 
der drei inneren Organe gleichzeitig eintreten. (Nach der abweichenden 
Lehre der Vaise^ika-Philosophie liegt in solchen Fällen nur eine scheinbare 
Gleichzeitigkeit, in der That aber ein sehr schnelles Nacheinander vor). — 
Die sämtlichen Organe bilden nicht nur wegen ihres gemeinsamen Zweckes 
eine Einheit, sondern auch wegen der Gleichheit ihrer natürlichen Beschaffen- 
heit; denn sie alle werden durch physische Ernährung erhalten und gestärkt. 
Speise und Trank enthalten Bestandteile, die den Substanzen der Organe 
homogen sind. S. Ph. 261 — 265. 

S 8. Der feine oder innere Körper. Aus den dreizehn Organen 
zusammen mit der ihnen Halt verleihenden Basis, nämlich den fünf feinen Ele- 
menten, wird der innere Körper gebildet, der gewöhnlich den Namen linga{'deha 
oder -sarlrä) führt. Er heisst »characteristisches Merkmal« deshalb, weü er 
Wesen und Character des Individuums bestimmt; denn da nach der Sämkhya- 
Philosophie keine qualitative Verschiedenheit zwischen den Seelen besteht, so 
ist der innere Körper das Princip der Persönlichkeit und der Identität der 
Person in den zahllosen Existenzen. Nicht die Seele, sondern der innere 
Körper ist gut oder schlecht, weise oder thöricht u. s. w.; in ihm haftet die 
moralische Verantwortlichkeit, auf der die Metempsychose beruht Da er die 
Seele auf ihrer Wanderung aus einem groben Leib in den andern begleitet, 
so kann er die verschiedenartigsten Formen annehmen und bald ein Gott, 
bald ein Mensch, ein Tier oder ein Baum werden, damit die Seele den an- 
gemessenen Lohn der ihr aufgebürdeten Werke empfange. Der innere Körper 
bildet sich am Beginn eines Weltalters und währt, bis die erlösende Erkenntnis 
oder die Weltauflösung eintritt; aber nur die Erlösung der Seele bewirkt, dass 
der innere Körper für immer sich in der Urmaterie auflöst; für alle diejenigen 
Seelen, die bei der Reabsorption des Universums noch nicht erlöst sind, ent- 
steht er zu Anfang der folgenden Weltperiode aufs neue. 

Der innere Körper bewirkt nicht nur die Metempsychose, sondern auch 
die Empfindung, für deren Zustandekommen freilich die Vereinigung mit einem 
groben Leibe notwendig ist. Da es das Wesen des inneren Körpers ist, 
Schmerzen hervorzubringen, so dauert der Schmerz so lange, als der innere 
Körper sich auf seiner Wanderung befindet. 

Wenn auch die Buddhi der eigentliche Sitz der von allen Empfindungen, 
Wahrnehmungen und Erfahrungen hinterlassenen Eindrücke und der auf diesen 
beruhenden Dispositionen {samskära^ väsanä) ist, so wirken doch alle Organe 
bei der Hervorbringung derselben mit; und ferner sind diese Dispositionen, 
die ebenso wenig wie das Weltdasein einen Anfang haben, für die Individualität 
von solcher Bedeutung, dass sie mit Recht als Attribute des inneren Körpers 
zu betrachten sind. Die Samskäras, durch die ausser dem Gedächtnis auch 
der Instinkt, die Triebe, Gewohnheiten, Fähigkeiten und Talente bedingt sind, 
können lange — oft während vieler Existenzen — schlummern, bis sie, durch 
ein Ereignis angeregt, lebendig werden und die für ihre Bethätigung geeigneten 
Bedingungen finden; bis dahin ist sich Niemand ihrer bewusst. Unter allen 
Dispositionen, die natürlich bei jedem Individuum unendlich zahlreich und 
mannigfaltig sind, ist die verhängnisvollste die einem jeden Wesen angeborene 
Anlage zum Nichtwissen {avidyä-samskära), d. h. zur Verwechselung von 
Geist und Materie. S. Ph. 265 — 272. 

S 9. Der grobe Körper. Die Verbindung des sichtbaren vergäng- 
lichen Leibes {sthüla-deha, -sarlrd)^ dessen Gattung in jedem einzelnen Fall 
durch die nachwirkende Kraft der Werke bestimmt wird, mit dem inneren 
Körper und der Seele heisst Leben, ihre Trennung Tod. Jedes Leben währt 
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liebten Bilde von der Überfahrt über den Ocean des Sarnsära in den Hafen 
des Nirväna stehen. Ich verweise wegen der Einzelheiten auf S. Ph. und 
meine Übersetzungen der Särnkhya-Texte und möchte hier nur die folgenden 
zwei Punkte herausheben. Der Irrtum wird in fünf Hauptarten zerlegt, die 
begrifflich für unser System von Bedeutung sind: avidyd »Nichtwissen«, d. h. 
Verwechselung und Vermengung von Geist und Materie, asmitä »Subjectivis- 
mus«, d. h. der Wahn der Götter, dass ihre übernatürlichen Kräfte ihrtm 
Selbst angehörig und unvergänglich seien, räga »Verlangen nach sinn- 
lichen Genüssen«, dzesa »Abneigung gegen die Hindernisse des Sinnengenusses«, 
abhinivesa »Furcht vor Tod und Gefahr, das Hängen am Leben«. Unter 
den Begriff des Unvermögens fallen nach unseren Texten die Defecte der 
Sinnesorgane und die den einzelnen Formen der Befriedigung und Vollkommen- 
heit entgegengesetzten Zustände, resp. die Störungen jener Zustände. S. Ph. 
274 — 284. 

S II. (Anhang zu VI und VII). Die Materie als einheitlicher 
Begriff. Die als Einheit betrachtete materielle Welt besitzt zwei characte- 
ristische Qualitäten: Raum und Zeit, die im metaphysischen Sinne für ewig 
und allgegenwärtig erklärt werden. (Der Vedänta lässt den Raum aus dem 
Ätman entstanden sein; nach der Vaisesika-Nyäya-Philosophie sind Zeit und 
Raum ewige Substanzen). Da in der empirischen Welt Raum und Zeit als 
begrenzt erscheinen, so werden sie in dieser Eigenschaft anders beurteilt, 
nämlich als der durch die körperlichen Dinge, resp. durch die Bewegungen 
der Himmelsgestirne bestimmte Äther. 

Gewöhnlich wird die Materie als ein Ganzes im Gegensatze zu den Seelen 
behandelt; ihr Verhältnis zu diesen ist das des Besitzes zu dem Besitzer {s7a- 
svämi-b/iäva) oder des Genossenen zu dem Geniesser (bhogya-bhoktr-bhävd). 
Dieser Zusammenhang, der von Ewigkeit her besteht, aber mit Bezug auf jede 
einzelne Seele gelöst werden kann, beruht in letzter Instanz auf der Nicht- 
unterscheidung von Geist und Materie. Da nun aber diese Nichtunterscheidung 
ebenso wie die erlösende Unterscheidung nicht der Seele, sondern der Buddhi 
angehört und da die Buddhi Materie ist, so wird die Materie als die Fesslerin 
und Befreierin der Seelen bezeichnet und dafür verantwortlich gemacht, dass 
die gebundenen Seelen noch nicht erlöst sind. Die Aufhebung des Zusammen- 
hangs zwischen den Seelen und der Materie liegt ebensowohl im Interesse 
der letzteren; denn der Schmerz in seiner objectiven Realität ruht in dem 
materiellen Innenorgan, und nur ein Reflex des Schmerzes fällt in den Spiegel 
der Seele. 

Das ganze Sämkhya-System ist auf die Lehre der absoluten Wesens- 
verschiedenheit von Seele und Materie gegründet, die sich nur insofern gleich 
sind, als sie beide keinen Anfang und kein Ende haben. Die Seelen sind 
ewig unveränderlich {kütast/ia-nityä), die Materie ist ewig der Veränderung 
unterworfen ( parinämi-nityd). Die Verschiedenheit beider ist näher in Särn- 
khya-kärikä 11 beschrieben; vgl. auch unten VIII § 2. S. Ph. 285 — 290. 



VIII. PSYCHOLOGIE. 

S I. Beweise für die Existenz der Seele. Obschon das Dasein 
der Seele {ätman, puins, purusä) von niemand bestritten wird und durch sich 
selbst evident {svatah siddha, svayamprakäsd) ist, finden sich in den Sämkhya,- 
Texten doch folgende Beweise dafür, i) Wenn es keine Seele gäbe, so wäre 
das Ichbewusstsein und besonders die Vorstellung »Ich erkenne« unmögHch, 
ebenso wie der Schatten ohne den Schatten werfenden Gegenstand oder das 
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ständige Umgestaltung des Innenorgans ist nun im Princip nicht von den 
Veränderungen verschieden, die sich unablässig in der Aussenwelt vollziehen; 
alle inneren Vorgänge sind zunächst rein mechanische Alterationen der Materie 
imd müssten als solche unbewusst bleiben, wenn die Seele nicht »vermöge 
ihrer Nähe« das Licht des Bewusstseins auf sie ergösse. Das in der Buddhi 
befindliche Sattva, das auch als lichtartig oder erleuchtend ipraktUaka) be- 
zeichnet wird, ist hierzu durchaus unfähig; denn die Lichthaftigkeit des mate- 
riellen, ungeistigen Sattva ist nur geeignet und berufen, die mechanischen 
Wahrnehmungs- und Denkfunctionen {jhäna-vrtti) hervorzubringen. Die davon 
grundverschiedene Lichthaftigkeit der Seele ist keine Eigenschaft — denn die 
Seele besitzt keine Qualitäten — , sondern das Licht ist die Seele selbst, d. h. 
es bildet ihr Wesen (ätma-svarüpa). Daraus folgt, dass die von der Seele 
ausgehende Erleuchtung des Innenorgans niemals eine Unterbrechung erfahren 
kann, mit anderen Worten: dass es keine unbewusst bleibenden inneren 
Vorgänge gibt. Das Gebiet des Unbewussten umfasst nach der Säipkhya- 
Philosophie lediglich die in der Buddhi ruhenden Eindrücke oder Dispositionen, 
die noch nicht zum Leben erweckt sind. 

Die Särnkhya-Philosophie versteht unter der Seele nicht etwa eine wirklich 
leuchtende Substanz, sondern will den Ausdruck, dessen sie sich bedient, als 
einen metaphorischen aufgefasst wissen. In demselben Sinne, in welchem von 
dem Lichte der Seele, gesprochen wird, gebrauchen unsere Texte noch ein 
anderes Bild; sie vergleichen nämlich die Seele auch mit einem Spiegel, in 
dem die inneren Organe reflectiren. Für beide Gleichnisse kommen dieselben 
technischen Ausdrücke chäyä und pratibimba »Abbild, Retlex« zur Verwen- 
dung; mit ihnen wird sowohl das von der Seele auf die inneren Organe 
fallende Licht als auch die Spiegelung der inneren Organe in der Seele be- 
zeichnet Wenn dieses vielbesprochene »Reflectiren« illusorisch {mithyä) ge- 
nannt wird, soll damit nicht seine Existenz geleugnet werden, sondern nur 
gesagt sein, dass der Vorgang nicht das ist, was er zu sein scheint, nämlich 
eine AfFection der Seele. — Da die Seele ohne Hilfe des Innenorgans nichts 
erkennen kann, so ist auch zur Erkenntnis der Seele selbst ein »Reflex« er- 
forderlich. Das Innenorgan muss unter Ausschliessung alles andern ein Ab- 
bild der Seele in sich aufnehmen; wenn dies geschehen ist, so bringt die 
%t^t diesen ihren Reflex und damit sich selbst zur bewussten Erkenntniss. 
S. Ph. 309 — 316. 



LX. GEBUNDENSEIN UND ERLÖSUNG. 

S I. Das Gebundensein und seine Ursache, die Nichtunter- 
scheidung. Der Zustand des Gebundenseins {bandha) ist gleichbedeutend 
mit dem bewussten Leben; er ist die »Verbindung mit dem Schmerz«, unter 
welchen Begriff der Pessimismus der Särnkhya-Philosophie auch die Freuden 
rechnet (s. III § 2). Der Schmerz nun gehört, wie wir gesehen haben, nicht 
der Seele an, sondern dem inneren Organ, resp. dem feinen Körper; doch 
ist damit der Thatbestand nur halb erklärt. In unseren Texten wird ebenso 
oft geleugnet wie behauptet, dass die Seele gebunden sei, — ein anscheinender 
Widerspruch, der auf folgende Weise gelöst wird. Ein wirkliches ipära- 
märthika) Gebundensein der Seele, d. h. eine Verbindung mit dem Schmerz 
in objectiver Realität (bimba), existirt zwar nicht; aber der aus dem Innen- 
organ auf die Seele fallende Reflex des Schmerzes hat, ohne einen wirklichen 
Einfluss auf die Seele auszuüben, doch den Erfolg, dass durch ihn die natür- 
liche Schmerzlosigkeit der Seele verdeckt wird. Wenn von dem Gebunden- 
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Ist die Seele durch diese Erkenntnis zum Fürsichsein (svarüpe 'vasthäna^ 
svarüpa-pratisthä) gelangt, so löst sich das Innenorgan, das ihr bis zum 
Augenblicke der Befreiung angehörte, auf; der feine Körper, der bis dahin 
den Kreislauf der Existenzen bedingte, bildet sich zur Urmaterie zurück. 

Die Erlösung bei Lebzeiten (s. IV S 2) ist die unmittelbare Vorstufe der 
wahren definitiven Erlösung {videha-rfiukti)^ die im Augenblick des Todes ein- 
tritt. Das Leiden der Welt, das in alle Ewigkeit fortdauert, vermag die be- 
wusstlose Ruhe des Erlösten dann nicht mehr zu stören. S. Ph. 323 — 329. 



B. YOGA. 

I. GESCHICHTLICHES. 

§ I. Verhältnis des Yoga zum Särnkhya. Das Yoga-System gilt 
in der indischen Litteratur allgemein für eine Weiterbildung der atheistischen 
{nirlsvara) Sämkhya-Philosophie im theistischen {sesvara) Sinne. Die enge 
Verbindung der beiden Systeme wird durch das häufige Compositum sämkhya- 
yoga zum Ausdruck gebracht und auch oft in anderer Weise betont. Das 
Haupt-Lehrbuch des Yoga-Systems führt den Namen sämk/iya-pravacana »aus- 
führliche Darstellung des Särnkhya«, also denselben Namen, den man auch 
den späteren Sämkhyasütras gegeben hat. Im Mahäbhärata werden Särnkhya 
imd Yoga geradezu als eins bezeichnet, und derjenige wird weise oder im 
Besitz der Wahrheit seiend genannt, der die Einheitlichkeit beider Lehren 
erfasst hat (ekam sämkhyam ca yogam ca yah pasyati) \ Diese Auffassung 
ist vollkommen berechtigt; denn mit Ausnahme der Gottesleugnung sind sämt- 
liche Sämkhya-Anschauungen von Bedeutung in das Yoga-System übernommen 
worden: ausser dem allgemein-indischen Glauben an die Ewigkeit des Welt- 
daseins, an die Metempsychose und an die Unverbrüchlichkeit des Gesetzes 
der Vergeltung die speciellen Lehren in Erkenntnistheorie, Kosmologie, Phy- 
siologie und Psychologie, sowie die Sämkhya-Theorie, dass die Erlösung der 
Seele aus dem Kreislauf der Existenzen allein durch die unmittelbare Erkennt- 
nis der Verschiedenheit von Geist und Materie zu erreichen sei. Auch ist 
die Erlösung in dem Yoga-System — wenigstens in der ursprünglichen unver- 
fälschten Yoga-Lehre — nichts anderes als die nach der Sämkhya-Phüosophie 
zu erstrebende Isolirung der Seele von der Materie, die Herbeiführung eines 
absolut bewusstlosen Zustandes jenseits des Weltdaseins; und ebenso in Über- 
einstimmung mit der Sämkhya-Lehre ist auch die Erreichung dieses Zieles 
nach der Yoga-Philosophie einem Jeden ohne Unterschied der Kaste oder des 
Standes möglich ^ 

Wenn auch nicht alle einzelnen Sämkhya-Lehren in den Yoga-Texten 
entwickelt sind, so bilden sie doch in ihrer soeben beschriebenen Gesamtheit 
die Grundlage aller auf den Yoga bezüglichen Ausführungen; das Sänikhya 
wird eben in der Hauptsache als bekannt vorausgesetzt. Andererseits wurden 
auch die Lehren, durch die der Begründer des Yoga-Systems die Sämkhya- 
Phüosophie weiter ausgestaltet hat, — mit Ausnahme der wenigen in Capitel IV 
zu behandelnden Anschauungen — von den Anhängern des Särnkhya in ihr 
System übernommen. Meine Darstellung des Yoga- Systems (in III und IV) 
habe ich also einfach auf dasjenige zu beschränken, was nicht in dem voran- 
gehenden Aufsatz als Sämkhya-Lehre zur Sprache gekommen ist. 

Das Characteristische des Yoga-Systems beruht in der Verwendung einer 
Anzahl vom Sprachgebrauch der Sämkhyas abweichender termini technici 
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so ist klar, dass der Askese schon damals keine geringere Macht zugeschrieben 
wurde, wie in der klassischen Sanskritlitteratur, in der uns die Asketen als 
allmächtige Zauberer entgegentreten. Während ursprünglich der ekstatische 
Zustand, in dem der Mensch sich in höhere Sphären zu erheben glaubt, haupt- 
sächlich durch Fasten und andere Kasteiungen erstrebt \vurde, verlegte man 
bei der fortschreitenden Verinnerlichung des geistigen Lebens in Indien den 
Schwerpunkt immer mehr auf die Meditation und Versenkung. Damit wuchs 
der Begriff des Yoga (etymologisch » Anschirr ung«, d. h. Anspannung der 
geistigen Kräfte durch Concentration des Denkens auf einen bestimmten Punkt) 
aus dem des Tapas heraus. Das Tapas oder die leibliche Askese wurde zu 
einem Hilfsmittel zur Förderung des Yoga oder der geistigen Askese, wenn 
auch naturgemäss die beiden Begriffe nicht immer von einander geschieden 
sind. Das Wort yoga tritt in der angegebenen Bedeutung erst beträchtlich 
später auf als tapas. Aber das Alter des eigenthchen Yoga darf deshalb 
nicht unterschätzt werden; denn neuere Untersuchungen haben gelehrt, dass 
der Buddhismus nicht allein von dem theoretischen Sämkhya, sondern auch 
voii der praktischen Yoga-Lehre ausgegangen ist, der Buddha eine Reihe von 
Begriffen entlehnt hat". Anhänger der Yoga-Lehre sind auch bereits im Brah- 
majäla Sutta erwähnt^. 

GouGH'^ sucht die Entstehung der Yoga-Praxis auf den Einfluss der rohen 
Völkerschaften zurückzuführen, mit denen die eingewanderten Arier verschmol- 
zen, und beruft sich dabei auf Tylor's Primitive Culture I, 277, wo ausge- 
führt ist, dass bei wilden Völkern die durch Meditation, Fasten, Narkotisirung, 
Erregung oder Krankheit hervorgerufene Ekstase ein in hoher Wertschätzung 
gehaltener Zustand sei. Ich brauche nach dem eben Gesagten diesen Ge- 
danken keiner eingehenderen Erwägung mehr zu unterziehen; denn was Gough 
für eine Entlehnung in historischer Zeit hält, ist in der That ein Erbteil aus 
dem grauesten Altertum des indogermanischen Stammes. 

Wenn Räjendraläla Mitra^ meint, dass in Indien das Object der Ver- 
senkung natürlich zuerst die Gottheit in dieser oder jener Form gewesen sei, 
so ist das eine unbewiesene und meines Erachtens unrichtige Annahme, gegen 
welche die Geschichte des Yoga (s. unten IV § i) spricht. Nach der tech- 
nischen Erklärung^ ist yoga »die Unterdrückung der Functionen des Denk- 
organs« — d. h. derjenigen Functionen, die auf den Einflüssen der Aussen weit 
beruhen — , oder positiv gewendet »die Beschäftigung mit einem einzigen 
Princip« {eka-tattvä'öhyäsa)^, unter dem zuerst und vorzugsweise der Ätman 
verstanden wurde. — Vereinzelt wird das Wort yoga auch im Sinne von yogin 
»Anhänger des Yoga-Systems« gebraucht^. 

I Oldenberg, Religion des Veda 401 — 407 u. sonst, Deutsche Rundschau XXII 
211. — 2 KB. I, 470 ff., Jacobi, Nachr. der Gott. Ges. d. Wiss. 1896, 45 ff. — 
3 S. Ph. 6, Anm. — 4 Philosophy of the Upanishads 18, 19. — 5 Yoga Aphorisms 
p. XII. — 6 Yogasütra I. 2; Vyäsa macht in seinem Commentar darauf aufmerk- 
sam, dass sarza nicht in dem Compositum ciiia-vrtti-mrodha enthalten ist. — 7 Yogas. 
I, 32. — 8 BRW. s. V. I, z. 



3. Die ältesten Erwähnungen von Yoga-Lehren in der brah- 
manischen Litteratur. Hier scheint der Yoga zum ersten Male Taitt. Up. 
n, 4 in dem Satze yoga dt?nä »Concentration ist sein (des Erkennenden) Leib« 
genannt zu sein; eigentUche Yoga- Lehren aber begegnen uns erst in der 
zweiten Schicht der Upanisads, und zwar in den nämlichen Werken, in denen 
wir auch die ältesten Anführungen von Sämkhya-Lehren vorfinden^, wie sich 
jetzt mit Leichtigkeit aus Jacob's Concordance to the principal Upanishads 
ersehen lässt; d. h. in der Katha, Maitrl und Svetäsvatara üpanisad. In dem 
(allerdings wohl später hinzugefügten^) Schlussverse der Kath. Up. ist schon 
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Mimämsä- und Vedäntasülras glaube ich etwa in den Anfang oder nicht 
lange vor den Anfang unserer Aera ansetzen zu dürfen, weil Sabarasvämin's 
Commentar zur Pürvamlmärnsä nach Bühler* bald nach Beginn unserer 
Zeitrechnung verfasst sein muss. Ist damit das Rechte getroffen, so würde sich 
für die meiner Ansicht nach älteren Yogasütras das feststehende Datum des 
Grammatikers Patanjali als eine durchaus annehmbare Abfassungszeit ergeben. 

Weber's Gedanken, Patanjali in irgend eine Beziehung zu dem im Sata- 
patha Brähmana auftretenden Pataiicala Käpya zu setzen ^, halte ich aus ver- 
schiedenen Gründen nicht für glücklich*. Die Angaben, die sich in der in- 
dischen Litteratur über die Person und das Leben Patanjali's finden, sind 
ebenso legendenhaft wie die über Kapila, den Stifter der Särnkhya- Philosophie. 
Wenn die Identification des Philosophen mit dem Grammatiker Patanjali richtig 
ist, so gewinnen wir durch sie für den Begründer des Yoga-Systems auch 
nur die bekannten zweifelhaften Nachrichten über Herkunft und Heimatland, 
die man versucht hat aus den Namen Gonardlya und Gonikäputra abzuleiten 5. 

Über die beiden alten Lehrer Värsaganya und Jaigisavya, von denen der 
erstere möglicher Weise, der letztere wahrscheinlich das Yoga-System verbreitet 
hat, s. oben in dem Artikel Särnkhya I § 8. Die bedeutendsten derjenigen 
Vertreter unseres Systems, von denen Schriften erhalten sind, werden unten 
in Capitel II zur Sprache kommen. 

I LL\. I 2 999; s. meine näheren Ausführungen S. Ph. 26 Anm., 40 — 43. — 
2 SEE. XXV, p. CXII. — 3 WL. 2 152, 239 Anm., 254. — 4 S. Ph. 25, 26, RÄ- 
JENDR. MiTRA, Yoga Aph. p. LXX — LXXII. — 5 Räjendr. Mitra a. a. O. p. LXVI 
— LXXV, Weber, Ind. Stud. V, 155, XIII, 316, 323, 402, LG. 2 239, 240 gegen 
Goldstücker, Pänini 237. 



5. Der Yoga bei Manu und im Mahäbhärata. Die theistische 
Grundlage von Manu's Gesetzbuch legt den Gedanken nahe, dass die in dem 
Werke nachweisbaren Sämkhya-Ideen ' nicht unmittelbar der Särnkhya- Philo- 
sophie, sondern vielmehr dem .Yoga-System entnommen seien. Das Wort 
särnkhya kommt zudem bei Manu nicht vor; dagegen findet sich 7^^^ VI, 65 
und dhyäna-yoga VI, 73, 79, wie überhaupt die zweite Hälfte des sechsten 
Buches auf Einzelheiten aus der Yoga-Praxis Bezug nimmt ^. Ähnlich verhält 
es sich auch mit anderen Gesetzbüchern, z. B. mit dem des Härlta^ und der 
Visnusmrti (96. 24). 

Ausführlich wird der Yoga im Mahäbhärata und besonders im zwölften 
Buche desselben behandelt. Hier haben wir ausser zahlreichen einzelnen 
Stellen die längeren Vorträge über den Yoga, die Vyäsa XII, 8768 [Adhy. 
240, v. i] ff., Bhlsma 11038 [Adhy. 302, v. 2] ff. und Yäjnavalkya 11 550 
[Adhy. 312, V. 8] ff. (über Särnkhya und Yoga zusammen) in den Mund 
gelegt sind. Doch ist die Yoga-Lehre im Mbh. ebenso wie das Särnkhya* 
mit anderen Lehren vermischt und durch Umdeutungen entstellt; der Wert 
dieser umfänglichen Quellen ist also auch für die Erforschung des Yoga 
weit geringer als der der systematischen Litteratur. Bemerkenswert ist, dass 
im Mbh. die inneren Yoga-Übungen und die moraUschen Anforderungen stark 
in den Vordergrund treten; doch wird gelegentlich auch von den äusseren 
Hilfsmitteln und Vorbedingungen sowie von den wunderbaren Kräften, die 
durch den Yoga zu gewinnen sind, gehandelt. Besondere Erwähnung ver- 
langt die Bhagavadgltä, für welche die Yoga-Lehre als eine Hauptquelle ge- 
dient hat; das Gedicht wird geradezu als yogasästra bezeichnet^; und in den 
Unterschriften sämtlicher 18 Gesänge, mit Ausnahme von i und 9, wird der 
jedesmalige Inhalt durch ein mit yoga schliessendes Compositum angegeben. 
Schon die theistische Tendenz des Gedichtes und das überaus häufige Vor- 
kommen der Worte yoga^ yogln oder wurzelhaft verwandter Formen lassen dea 
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Päsupatas durch die Yoga-Lehre beeinflusst. Zusammen mit dem Sämkhya 
bildete der Yoga schon die philosophische Grundlage der alten Bhägavata- 
Religion, die sich in den späteren Päncarätras fortgesetzt hatS; das lehrt uns 
die Bhagavadgltä^ die in der Hauptsache als ein Lehrbuch der Bhägavatas 
betrachtet werden darf. Auch in dem System des Rämänuja, das ein Aus- 
läufer der Päncarätra-Religion ist, werden als die beiden ersten der fünf zur 
Erlösung führenden Wege der karmayoga Mn^ jnänayoga genannt 7. Während 
bei den Päncarätras yoga »Andacht, Streben nach Gotteserkenntnis« bedeutet, 
hat bei den sivitischen Päsupatas das Wort eine Umdeutung im Sinne von 
»Vereinigung (mit Gott)« erfahren^. 

Bekanntlich herrscht noch heute in Indien der Glaube an die Ver- 
heissungen des Yoga, der demzufolge noch vielfach geübt wird. Doch sind 
die Yogins (hind. jogl) jetzt häufig nichts anderes als Beschwörer und Gaukler. 

I WL. 2 180—183. — 2 WL. 2 183 — 189. — 3 Räjendr. Mitra, a. a. O. p. XXVII, 
XL, LVI. — 4 Räjendr. Mitra, a. a. O- p. 117. — 5 LIA. II, 2 1123. — 6 Jacobi, 
Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1896, p. 55. — 7 R. G. Bhandarkar, Report on the 
search for Sanskrit Manuscripts in the Bombay Presidency during the year 1883 — 84, 
Bombay 1887, p. 69. — 8 BRW. s. v. 1, x. 

S 7. Der Yoga bei den Buddhisten und Jainas. Wie die Lehren 
des Yoga zu den Grundlagen des Buddhismus gehören (s. oben § 2), so 
hat auch die Übung der Concentration in der buddhistischen Gemeinde von 
Anfang an weite Verbreitung gefunden. In den Päli-Texten begegnen uns sehr 
oft die »vier Stufen der Meditation« {jhäna). Die Yoga-Praxis scheint im 
Buddhismus von der brahmanischen kaum verschieden gewesen zu sein; als 
ihr Lohn wurde auch hier der Besitz von Wunderkräften erwartet und wie im 
Brahmanentum galt auch den Buddhisten das höchste Stadium der Versenkung 
als unmittelbare Vorstufe der Erlösung'. 

Von vielleicht noch grösserer Bedeutung ist die Lehre von der Ver- 
senkung im Jinismus, der ein selbständiges System des Yoga entwickelt und 
für die einzelnen Begriffe besondere technische Ausdrücke gebüdet hat. Wir 
sind über die Hauptsachen durch R. G. Bhandarkar^ und Bühler ^ unter- 
richtet. In Hemacandra's Yogasästra findet sich eine sehr gute Darstellung 
des Yoga, und zwar zunächst der brahmanischen Yoga-Lehre in Prakäsa V, VI. 
Hier werden mehrere in der eigentlichen Yoga-Litteratur nicht nachzuweisen d« 
abergläubische Methoden und verschiedene sonst nicht übliche Termini er- 
wähnt, z. B. vedha-vidhi »die Kunst, die Seele vom Körper loszutrennen« 
und para-pura-pravesa »die Kunst, die Seele in andere Körper eindringen zu 
lassen« '^. Die jinistische Yoga-Lehre wird dann von Hemacandra in Prak. 
VII — Xn behandelt. Eine ausführliche Darstellung derselben bietet ferner 
Sakalakirti's Tattvärtha-sära-dipaka, der in der Mitte des 15. Jahrhunderts ver- 
fasst worden ist, in Kap. III — VII; auf dieses letztere Werk ist Bhandarkar's 
Auseinandersetzung über den Gegenstand gegründet. — Als niedrigste und 
von dem Erlösungsbedürftigen zu vermeidende Stufe der Contemplation gilt 
bei den Jainas das ärta-raudra-dhyäna »das Nachsinnen über das Elend, die 
Ungerechtigkeit und Sündhaftigkeit der Welt«. Die vorschriftsmässige Übung 
beginnt mit dem dharma-dhyäna^ d. h. der an einem entlegenen Platz vor- 
zunehmenden Meditation über Ort und Zeit der bevorstehenden Erlösung, 
über die Mittel zur Vernichtung des karman^ über das Wesen der Seele und 
der unbeseelten Dinge, u. s. w. Dies ist eine Vorbereitung auf das sukla- 
dhyäna, das im Grossen und Ganzen der brahmanischen Yoga-Praxis ent- 
spricht. Zum Erfolge des sukla-dhyäna ist aber noch die Übung der folgenden 
formen des dhyä?ia erforderlich: i) des pindast/ia-d/iyäna, der »Meditation 
über Körper«, welche die 5 dhäranä {pärt/iiz'lj ägneyl^ märufl, väruni und 
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Senkung), säd/iana-päda (über die Mittel dazu), vibhüti-päda (über die wunder- 
baren Kräfte) und karoalya-päda (über die Isolirung der erlösten Seele). Zu 
den Yogasütras sind zahlreiche Commentare verfasst worden, von denen der 
des Vyäsa* der älteste und vorzüglichste ist; dieser bietet nicht nur die am 
tiefsten gehenden Erörterungen über den Inhalt der Sütras, sondern enthält 
auch eine Reihe alter Citatel Er stammt aus dem 7. Jahrhundert n. Chr. 
und ist von Väcaspatimisra und Vijnänabhiksu, die wir als die beiden besten 
Erklärer des Sämkhya-Systems kennen gelernt haben, mit Supercommentaren 
versehen worden. Der des Vijn. heisst Yogavärttika^. Aus dem Anfang des 
II. Jahrhunderts haben wir Bhojaräja's Commentar zu den Yogasütras unter 
dem Namen Räjamärtanda, eine klare, aber einfache und nüchterne Expo- 
sition (eine vrttij kein b/iäsya), die sich vielfach an den Commentar Vyäsa*s 
anschliesst, ihm aber an Wert weit nachsteht. Räjendr. Mitra hat als Heraus- 
geber und Übersetzer dieses Commentars (s. I S i Anm. 5) das Gegen- 
teil behauptet und dem Bhäsya Vyäsa's, das er als ein third class mediaeval 
scholium bezeichnet, allerlei Mängel zugeschrieben 7. Die übrigen Commen- 
tare^ sind unbedeutender und kennen unberücksichtigt bleiben. 

I Herausgegeben und übersetzt von Ballantyne, 2 Teüe, Allahabad 1852, 53, 
fortgesetzt von Govindadevasästrin im Pandit, Old Serie s, Vol. III ff., Nr. 28 — 68, 
neu edirt von der Theosophical Society, Bombay 1885; ferner in der Paddarsana- 
chintanikä, Bombay (s. Räjendr. Mitra p. LXXXVIII) und von M. N. Dvivedi, 
Bombay 1890). — '2 y. S. I, I. — 3 P. Markus, S. i, 67. — 4 Weit besser als 
die beiden älteren indischen Ausgaben (s. Räjendr. Mitra, p. LXXVI oben) ist 
die von Räjäräm ShästrI Bodas, Bombay Sanskrit Series 1892, mit den Schollen 
des Väcaspatimisra. — 5 S. Index I zu S. Ph. s. v. Yogabhäsya und Vyäsa. — 

6 Schlecht herausgegeben von Rämakrsna und Kesavasästkin, Benares 1884. — 

7 Yoga Aphor. p. LXXIX, LXXX. Eine ältere Ausgabe von Bhojaräja's Commentar 
stammt von JIbänanda Vidyäsägara, Calcutta 1880. — 8 Hall, Contrib. p. 10 ff., 
Räjendr. Mitra p. LXXXIII oben (die hier angeführten Autoren sind nicl;t durch- 
weg Commentatoren der Yogasütras, sondern zum Teil Verfasser von Abhandlungen 
über den Yoga; Nägoji Bhatta und Nägesa Bh. ist einunddieselbe Person). Der 
Commentar des Ananta, genannt Yogacandrikä oder Padacandrikä, ist von Becha- 
NARÄMA TRiPÄTm im Pandit, New Series, Vol. III, herausgegeben, und von Hari- 
nätha Dübe, binapore 1884. 

S 2. Der Yoga bei Alberüni. Zu den Nachrichten über das Yoga- 
System gehören auch die Angaben Alberüni's, der über den Yoga in ähnlichtr 
Weise wie über das Särnkhya, aber mit geringerem Verständnis gehandelt hat \ 
Er sagt Preface 8, dass er ein Werk about the emancipation of the soul from 
the fetters of the body, called Patanjali {Pätahjälal) ins Arabische übersetzt 
habe. Das sind wahrscheinlich die in Indien allgemein mit dem Namen Pä- 
tanjala bezeichneten Yogasütras nebst dem Commentare Bhojaräja's (nicht 
Vyäsa's, wie ich S. Ph. 63 vermutet habe) gewesen. Sachau* sagt zwar, dass 
nicht nur »Alberuni's Patanjali is totally different from "The Yoga Aphorisms 
of Patanjali", sondern dass auch »the extracts given in the Indica stand in no 
relation with the commentary of Bhoja Räjä, although the commentator here 
and there mentions ideas which in a like or similar form occur in Alberuni's 
work.« Ich glaube jedoch, dass die Verwendung einiger übereinstimmender 
Gleichnisse und Beispiele die Identität von Alberünf s Vorlage mit dem Com- 
mentare Bhojaräja's darthut. Das Gleichnis von den unenthülsten und ent- 
hülsten Reiskörnern bei Alberüni I, 55 findet sich bei Bhoja H 13 Schluss^, 
und die beiden Beispiele aus den Legenden von Nandikesvara (Nandlsvara) 
und Nahu§a bei Alberüni I, 93 stehen ebenso neben einander bei Bhoja II, 12 
(cf. IV, 2). Die letztere Übereinstimmung scheint mir besonders beweisend. 
Wenn man Alberüni's ganze Darstellung der Yoga-Lehre an den in Sachau's 
Index s. v. Patanjali verzeichneten Stellen vergleicht, so erscheint sie freilich 
verschwommen und manchmal unrichtig; man hat den Eindruck, dass Alberüni 
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eine mangelhafte Information in populärer Form neben Bhoja's vrtti benutzt 
habe. Den kriyäyoga beschreibt er zwar I, 76 unten richtig, aber schon in 
der Aufzählung der 8 übernatürlichen Kräfte I, 69 weicht er von den Yoga- 
Texten ab**. Die kosmographischen Anschauungen, die Alberüni I, 232, 234, 
236, 238, 248 einem commentator of the book of Patanjali entnommen haben 
will, entstammen offenbar einem von Yoga-Lehren durchsetzten Puräna^. 

I Artikel Sämkhya II S 3- — ^ Alberuni's India II, 264. — 3 Der Schlusssatz 
ist in Räjendr. Mitra's Text ausgefallen und steht nur in seiner Übersetzung. — 

4 Z. B. bei Bhoja III, 45. — 5 Vgl. Sachau II, 264. 

5 3. Die jüngere Yoga-Litteratur. Hall, A Contribution towards 
an Index to the BibHography of the Indian Philos. Systems p. 8 — 19, 200, 
bietet eine Liste von 39 Werken über das Yoga-System, und Räjendr. Mitra 
hat in einem Appendix zu seiner Übersetzung von Bhoja's Commentar nicht 
weniger als 150 Titel aus den Handschriftenverzeichnissen zusammengebracht, 
aber mit der Bemerkung (p. LXXIVj: *'it is likely that there will be found 
in it mistakes of diverse kind." Da diese Vermutung gewiss berechtigt ist, 
darf man Hall's kürzeres, auf Grund einer Besichtigung der Handschriften 
verfasstes Verzeichnis als ungleich wertvoller ansehen. Doch möchte ich 
wenigstens auf ein Werk hinweisen, das gewöhnlich und so auch von Hall 
p. 121 zu der Vedänta-Litteratur gerechnet wird, das aber von R. Mitra 
auch in seine Liste der Yoga -Werke aufgenommen worden ist, nämlich auf 
das (fälschlich dem Välmiki zugeschriebene) Yogaväsi§tha \ Denn nach einer 
Reihe von Citaten aus diesem umfangreichen Werke, die mir begegnet sind, 
behandelt dasselbe nicht nur die Lehren des Vedänta, sondern auch die des 
Sämkhya -yoga. In beiden Verzeichnissen fehlt die Aryapancäsiti des Sesa% 
die das Verhältnis von prakrti und purusa in visnuitischem Sinne behandelt 
und gegen 11 00 eine sivitische Bearbeitung durch Abhinavagupta erfahren hat^. 

Unter den jüngeren Schriften über den Yoga verdient vor allem da§ ausfuhr- 
liche 15. Kapitel von Mädhaväcärya's Sarva-darsana-samgraha Berücksichtigung; 
auch ragt nach Inhalt und Darstellung der Yoga-sira-samgraha* hervor, den 
Vijiiänabhiksu der Einleitung zufolge später als das in § i erwähnte Yoga- 
värttika abgefasst hat. Die sonstigen modernen Werke handeln überwiegend 
von den Äusserlichkeiten des Hathayoga und sind mit der Tantra-Litteratur 
nahe verwandt. Zu erwähnen, ist hier das Goraksa-satakaS des Gorak§a- 
(nätha), der im Anfang des 15. Jahrhunderts gelebt haben soll und von seinen 
Verehrern als eine Incarnation Siva's betrachtet wird^; ferner die Gheranda- 
sarnhitä^ und Svätmiräma Yoglndra's Hatha-yoga-pradipikä ^, die sich zum 
Teil in allegorischer und mystischer Ausdrucksweise bewegt. Die Hatha-yoga- 
pradipikä stimmt inhaltlich im wesentlichen mit dem Werke des Gheranda 
überein; I. i, 4 — 8 führt sie ungefähr 30 Namen von Yoga-Lehrern an 9. Sie ist 
mehrfach commentirt worden; am besten in der Jyotsnä des Brahmänanda^°. 

I Yogaväsistharämäyana, mit dem Tätparyaprakäsa genannten Commentar des 
Änandabodhendra, 6 Teile, Bombay 1880. Eine Übersetzung dieses Werkes von 
VmÄRiLÄLA Mitra, Calcutta 1891 ff. — 2 Herausgegeben von Bälas'ästrin im 
Pandit, Old Series, Nr. 56. — 3 WL. 2 254 Anm., 251. — 4 Herausgegeben und 
übersetzt von Gangänätha Jha, Bombay 1894. — 5 Herausgegeben von Bhuvajs'a- 
CHANDRA Vasäka, Calcutta 1891. — ö GoLDSTÜcivER, Liter. Remains I, i6l. — 
7 Edirt von Bhuvanachandra Vasäka, Calcutta 1877, mit einer Bengali-Übersetzung 
von Kaliprasanna Vidy7vratna, Calcutta 1886, mit einer englischen Übersetzung 
von Srischandra Vasu, Bombay 1895. ^^^ meinem Besitz befindet sich eine 1886 
in Benares erworbene Sammlung von 74 Abbildungen zur Erläuterung der Gheranda- 
samhitä. — ^8 Herausgegeben mit dem Commentar des Brahmänanda und einer 
Bhäsä von SrIdhara, Bombay 1889, und nebst einer englischen Übersetzung von 
Shrinivas Jyängar, Bombay 1893. Eine deutsche Übersetzung mit ^vertvoller Ein- 
leitung hat Hermann Walter in seiner Doktordissertation, München 1893, geliefert. 
— 9 S. schon Hall, Contrib. p. 16, 17. — »o R. Mitra p. LXXXIII— LXXXV. 
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IIL LEHREN, DIE DAS YOGA-SYSTEM IN DIE SÄMKHYA-PHILOSOPHIE 
IN ÜBEREINSTIMMUNG MIT DEREN ANSCHAUUNGSWEISE EINGE- 
FÜGT HAT. 



I. Räjayoga und Kriyäyoga (Hathayoga). Die innerlichen 
Übungen der Concentration des Denkvermögens werden mit dem Ausdruck 
räja-yoga »Haupt- Yoga« benannt, die äusseren Hilfsmittel bilden den kriyä- 
yoga oder »praktischen Yoga«. Dieser besteht nach der Definition^ in Askese 
(tapas)^ Recitation von Sprüchen {svädhyäyä) und Gottergebenheit {prani- 
dhäiid); er dient dazu, die 5 klesa^ die den Menschen an das weltliche Da- 
sein fesseln iavidyä^ asinitä^ ^äga, dvesa^ abhinivesa) ^ abzuschwächen und den 
sonstigen Hindernissen der Concentration 3 entgegenzuwirken. Im weiteren 
Sinne gehören aber auch von den 8 (im folgenden Paragraphen zu be- 
sprechenden) Bestandteilen der Yoga-Praxis {yogähgä) die ersten 5 (bahir- 
anga) zu dem knyä-yoga, während die letzten 3 {antar-angd)^ die unmittelbar 
die Unterdrückung des Bewusstseins bezwecken, den eigentlichen oder räja- 
yoga bilden '^. Das Wort räja-yoga^ das geradezu als ein Synonymon von 
samädhi gebraucht wird 5, kommt noch nicht in den Yogasütras vor, auch 
nicht — so viel ich sehen kann — in ihren älteren Commentaren; aber in 
der jüngeren Litteratur steht es sehr häufig im Gegensatz zu hatha-yoga^ unter 
welcher Bezeichnung die späteren gesteigerten Formen der Hilfsmittel zur 
Concentration zusammengefasst werden. Es ist klar, dass das Wort hatha in 
dieser Zusammensetzung ursprünglich die Bedeutung »gewaltsame Anstrengung« 
gehabt hat; es ist jedoch in alberner Weise umgedeutet worden, indem man 
den Silben ha und tha den Sinn »Sonne und Mond« beigelegt und diese 
beiden Begriffe wiederum zur mystischen Bezeichnung des Ein- und Aus- 
atmens benutzt hat^. Hieraus geht schon hervor, dass die Lehren des Hatha- 
yoga sich in der Hauptsache auf die Unterdrückung der Functionen des 
Atems beziehen'. Über die Methode des Hathayoga, der als Geheimwissen- 
schaft behandelt wird^, s. H. Walter p. XXI ff. C^ 

I Y. S. II, 1. — 2 Y. S. II, 3 ff. Vgl. im Artikel Sämkhya VH S 10 Schluss. — 
3 Y. S. I, 30, 31. — 4 Y. S. III, 7, 8. — 5 Hatha-yoga-prad. IV, 3; Aufrecht, 
Catal. Oxon. p. 235, a, Anm. hat in seiner Beurteilung des räjayoga nicht das 
Richtige getroffen. — 6 R. Mitra p. XXX, LXXXIV. — 7 Hathavogapr. IV, 15 — 25, 
52; H. Walter S. XXIII. XXV. — 8 z. B. Hathayogapr. I, '11,' II, 32, III, 9, 30, 

IV, 17. 

S 2. Die Yoga-Praxis. Die 8 yogänga sind: yafna^ niyama^ äsana^ 
pratyähära, dhäranä, dhyäna und samädhi ^ 

i) yatna umfasst die 5 grossen Gebote, nicht zu töten, nicht zu lügen, 
nicht zu stehlen, keine Unkeuschheit zu begehen und keine Geschenke anzu- 
nehmen, die zum Sinnesgenuss dienend 

2) fiiyama »Observanz« besteht in der Beobachtung der Reinigungs- 
vorschriften, in Genügsamkeit, Askese, Recitation von Sprüchen (insbesondere 
Wiederholung der Silbe o?n, schon Maitr. Up. VI. 21, 28) und Gottergeben- 
heit ^. Die Zahl der Yamas und Niyamas ist in späterer Zeit auf je 10 er- 
höht worden '^. 

3) äsaiia »Sitzart« soll eine andauernde und bequeme (sthira-sukha) 
Körperhaltung bezwecken 5; deshalb nehmen die Vorschriften in den Werken 
über den Hathayoga auch auf die Umgebung und die Hütte des Yogin 
Bezug ^. In der Beschreibung der Äsanas, denen nach der Yoga-Lehre nicht 
bloss ein fördernder Einfluss auf die Concentration des Denkens, sondern 
auch ein therapeutischer ^^'ert zukommt, hat die spätere Zeit förmlich ge- 
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vierten sind alle Organe ausser der Buddhi zur Ruhe gegangen ^^. Wenn dann 
auf dieser Stufe die unverlierbare Erkenntnis der Verschiedenheit der Seele 
von der Buddhi eingetreten ist, so liegt der Zustand vor, der den merk- 
würdigen Namen dharma-megha »Wolke der Tugend« trägt *9. Die Klesas 
sind nun vernichtet und alle Werke des Yogin haben ihre Kraft verloren ^°. 
Der Yogin versinkt in den asamprajnäta-samädhi und ist erlöst. 

Im Hathayoga erscheint die Yoga -Praxis complicirter, wie schon aus 
meinen obigen Bemerkungen über äsana und mudrä hervorgeht. Es sind 
dort specielle Nahrungsvorschriften gegeben ^^ und die zum Teil schauder- 
haften Gebräuche eingeführt, die zusammen als satkarman bezeichnet werden 
und zum Zwecke der Reinigung {sauca), zur Heilung von allerlei Krankheiten, 
aber auch gegen Fett und Phlegma dienen sollen: dhauti^ basti, netiy trätaka, 
nauli und kapäla-bhäti^'. Die Beschäftigung mit diesen Gebräuchen, sowie 
mit den Äsanas, Mudräs und dem Pränäyäma, hat zu allerlei anatomischen 
Beobachtungen geführt, über die ich auf H. Walter's Einleitung zur Über- 
setzung der Hatha-yoga-pradipikä verweise. Das eben erwähnte trätaka, das 
darin besteht, dass man mit starren Blicken einen recht kleinen Gegenstand 
fixirt, bis die Augen anfangen zu thränen, musste einen hypnotischen Zustand 
herbeiführen^^. Auch die vorher beschriebene khecarJ ist eine hypnosigene 
Methode, und noch andere derartige Methoden werden im Hathayoga gelehrt. 
Bei ihrer Anwendung soll der Yogin im Innern seines Körpers (im Herzen, 
im Halse, zwischen den Augenbrauen und an anderen Stellen) verschiedene 
Töne zu hören bekommen: die einer Trommel, des Meeresrauschens, des 
Donners, einer Glocke, einer Muschel, eines Rohres und einer Biene ''^. 'Es 
ist nicht zu bezweifeln, dass infolge von Autosuggestion im hypnotischen Zu- 
stand solche Töne wirklich gehört werden ^^^ Das Ziel seiner Bemühungen 
hat aber der Yogin erst erreicht, wenn er auch diese Töne nicht mehr hört, 
sondern im Yoga-Schlaf (yoga-nidrä) zu voller Bewusstlosigkeit gelangt ist. Es 
wird ausdrücklich gesagt, dass sein Körper in diesem Zustand kataleptisch 
wird ^^. 

I Y. S. II, 29, Yogasärasanigraha p. 35—46. — 2 Y. S. II, 30, 31. — 3 Y. S. II, 32 ff. 
— 4 Hathayogapr. I, 17, H. Walter S. III. — 5 Y. S.11,46. — ^ Hathayogapr. J, 12 — 15; 
s. auch schon Mbh. XII, 8792, 95 [Adhy. 240, v. 25, 28]. — 7 Die wichtigsten Äsanas 
sind beschrieben von R. MiTRA p. 102 — 105; vgl. auch Sarvadarsanasamgraha p. 263 
der Übersetzung von Cowell und GouGH, Hathavogapr. I, 12 — 14, I9 — 57» H.Wal- 
ter S. XXI— XXIII. — 8 Hathayogapr. III,' 6 ff., H. Walter S. XXVI, XXVn, 
R. MiTRA p. 105 — 109. — 9 Hathayogapr. III, 32 ff., R. Mitra p. 107 oben. — 
^o Y. S. I, 34, II, 49—53. — ^^ S. seinen Commentar zu den eben citirten Y. S., 
Sarvadarsanasamgraha p. 264 der Übersetzung, Hathavogapr. I, 67, II, 1 ff., H. Wal- 
ter S. XIX, XX, XXIV— XXVI. — x2 Y. S. II, 54', 55, I, 29, Sarvadarsanasamgraha 
p. 267, 268 der Übers. — ^3 Bhoja am Schluss von Päda III. — 14 Y. S. II, 53, 

III, 1. — 15 Y. S. III, 2. — 16 Y. S. III, 3. — 17 Y. S. III, 4, Yogasäras. p. 50, 
P. Markus S. 64, 65. — '^ Y. S. I, 17, 18, 46, 51, Sarvadarsanasamgraha p. 248, 249 der 
Übers., Yogasäras. p. 1 — 18, Hathayogapr. IV, 108 — 113, Jacobi, Nachr. d. Gott. Ges. 
d. Wiss. 1896, S. 45 Anm. 2, S. 50. — »9 Y. S. IV, 28, Yogasäras. p. 16, 17. —,,20 y. S. 

IV, 29. — 21 Hathayogapr. I, 58 ff. — 22 g^ die Beschreibung dieser 6 Übungen 
Hathayogapr. II, 24—35 (c^- H. Walter S. XXIV) und bei R. Mitra p. 117 — 120, 
wo irrtümlich laukikl anstatt nauli steht. — 23 h. Walter S. XXIV. — 24 Hatha- 
yogapr. IV, 68, 70, 73, 74, 82 ff. ; schon Maitr. Up. VI, 22 sind derartige Töne 
erwähnt. — 25 H. Walter S. XXVIII, XXIX. — 20 Hathayogapr. IV, 106. 

S 3. Die wunderbaren Kräfte. Die Yoga-Praxis gilt als der sicherste 
Weg, um zu der erlösenden Unterscheidung von Seele und Denkorgan zu 
gelangen, als deren unmittelbare Vorstufe das Eintreten der intuitiven All- 
wissenheit {prätibha) verheissen wird\ Aber der Yoga wird auch als ein 
Mittel zur Gewinnung von Gesundheit und Schönheit^ und namentlich zur 
Erlangung der viel besprochenen Wunderkräfte {sidd/ii, rdd/ii, b/iüti, vibhüt' 



46 III. Religion, weltl. Wissensch. u. Kunst. 4. Sämkhya u. Yoga. 



aisvaryd) betrachtet. Wenn die Verfasser der Yoga-Texte diese übernatürlichen 
Kräfte in Aussicht stellen, so ist von ihnen nicht eine bewusste Täuschung 
beabsichtigt, sondern sie bringen die Überzeugung der Yogins zum Ausdruck, 
die sich durch Suggestion im hypnotischen Zustand im Besitz solcher Kräfte 
befunden zu haben meinen. Die wunderbaren Fähigkeiten werden nun aber 
dem Yogin auch zu der Zeit zugeschrieben, wenn er sich nicht mehr im Zu- 
stand der Versenkung befindet. Dass die Wunderkräfte nicht öffentlich be- 
thätigt werden, wird noch heute in Indien durch die Vorbedingung zu ihrer 
Erreichung, nämlich durch die absolute Gleichgiltigkeit der Yogins gegen die 
Dinge dieser Welt, erklärt. Auch der uralte volkstümliche Aberglaube von 
der Erreichbarkeit übernatürlicher Kräfte durch die Anwendung von Kräutern, 
Sprüchen und asketischen Übungen wird im Yoga-System als richtig an- 
erkannt ^. 

Von den wunderbaren Fähigkeiten, die als Frucht der Yoga-Praxis gelten, 
werden am häufigsten die 8 grossen Kräfte (mahä-siddhi) erwähnt: i) sich 
unendlich klein oder unsichtbar zu machen {animan)^ 2, 3) äusserste Leicht- 
heit resp. Schwere anzunehmen {iag/iiman, gariman)^ 4) sich ins Ungeheure 
zu vergrössern und an alles, auch an das entfernteste, heranzureichen, wie 
z. B. an den Mond mit der Fingerspitze {ma/ii?nan oder präpti) , 5) wider- 
standslose Erfüllung aller Wünsche, z. B. des Wunsches, in die Erde unter- 
zutauchen wie ins Wasser und wieder emporzutauchen ipräkämya), 6) voll- 
kommene Herrschaft über den Körper und die inneren Organe ijsitva)^ 7) die 
Fähigkeit, den Lauf der Natur zu ändern {vasitvd) und 8) sich durch den 
blossen Willen überallhin zu versetzen i^yatrci\kämäva5äyiti'a)^. Ausser diesen 
8 wunderbaren Kräften werden noch manche andere namhaft gemacht, die zum 
Teü schon in den genannten enthalten sind 5: eine solche Steigerung der Sinnes- 
thätigkeit, dass die entlegensten und selbst übersinnHche Dinge, die Begeben- 
heiten in anderen Welten, auf Planeten und Sternen, sowie auch die Vorgänge 
im eignen Innern und in dem andrer Menschen sinnlich wahrgenommen 
werden; die Kenntnis der Vergangenheit und Zukunft, der firüheren Existenzen 
und der Todesstunde; das Verständnis der Sprache der Tiere; die Fähigkeit, 
Verstorbene erscheinen zu lassen und mit ihnen zu verkehren, in einen anderen 
Körper zu fahren und nach Belieben in den eigenen zurückzukehren, ja selbst 
mehrere Leiber gleichzeitig anzunehmen {käya-vyühd) u. s. w. In dem zu- 
letzt erwähnten Falle werden die Denkorgane der Wesen, in die der Yogin 
sich vervielfältigt, für Emanationen aus seinem eigenen Denkorgan erklärt; 
die Einheit des Individuums aber bleibt nach dieser Lehre dadurch erhalten, 
dass die Denkorgane und die übrigen Organe der von dem Yogin erschaffenen 
Wesen unter der Leitung und Controlle seines Denkorgans stehen und in 
Übereinstimmung mit seinem Willen handeln. Diese durch Emanation aus 
dem Citta des Yogin hervorgegangenen Denkorgane unterscheiden sich von 
den auf natürliche Weise entstandenen dadurch, dass sie nicht von den Dis- 
positionen erfüllt sind, die in den normalen Denkorganen als ein Erbteil aus 
den früheren Existenzen ruhen und wirken^. Der Yogin gilt geradezu als 
ein allmächtiger Schöpfer 7, und die Entstehung der von ihm geschaffenen 
Dinge wird in der Weise erklärt, dass das intensive Denken des Yogin sich 
substantiirt , d. h. zu dem Objecte wird, welches der Yogin hervorbringen 
will^. Diese wunderbaren Kräfte leiden aber an dem Nachteil, dass sie ver- 
gänglich sind wie alles andere von dem Menschen durch sein Verdienst er- 
worbene — mit Ausnahme der Erlösung 9. 

Dass den Indern auch die Fähigkeit der Yogins, für längere Zeit im 
hypnotischen Schlaf ohne irgend welche Äusserung der Lebensthätigkeit zu 
verharren, als eine übernatürliche Kraft erscheinen musste, liegt auf der Hand. 
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Über diesen Scheintod der Yogins hatte Herr Prof. E. Kuhn die Güte, mir 
den hier folgenden , bis zum Schlüsse dieses Paragraphen reichenden Beitrag 
nebst den dazu gehörigen Anmerkungen 10 — 22 zur Einfügung in meine Dar- 
stellung zu überlassen. 

Dass in Katalepsie verfallene Yogins sich auf längere Zeit lebendig be- 
graben lassen, ohne an ihrem Leben unmittelbar Schaden zu leiden, ist eine 
in den letzten Jahren viel besprochene Thatsache. Das Gebahren der mo- 
dernen Mystiker und Theosophen könnte leicht zu dem Glauben verleiten, 
als ob es sich dabei um ziemlich alltägliche, jederzeit vorkommende Ereig- 
nisse handle. Dem ist aber keineswegs so. Was an wirklich sicher gestellten 
Fällen vorliegt, ist von dem englischen Physiologen Braid nach sorgfältigster 
Erkundigung übersichtlich zusammengestellt worden ^°; und wer die eingehen- 
den Berichte unbefangen durchliest, wird unzweifelhaft zu dem Schluss kom- 
men, dass diese zwischen den Jahren 1828 und 1837 beobachteten vier Fälle 
sich aller Wahrscheinlichkeit nach sämtlich auf den einen aus der Gegend 
von Karnäl gebürtigen Yogin Haridäs beschränken, welcher in ganz Räjpü- 
tänä und Lahor herumzog und sich für gutes Geld begraben liess. Frühere 
Berichte reden nach Hörensagen von einem Vergraben, bei welchem massiger 
Luftzutritt keineswegs ausgeschlossen ist". Spätere Fälle sind — wenn man 
von dem frechen Plagiat Ceyp's und etwaigen Berichten des notorischen 
Schwindlers Jacolliot absieht — bisher von niemand beigebracht worden". 
Da aber Haridäs jedesmal unter erschwerenden Umständen begraben wurde, 
haben wir es sichtlich mit einer besonders gearteten Persönlichkeit zu thun, 
welche nach Art unserer Hungerkünstler infolge individueller Disposition, sorg- 
fältiger Trainirung und wohl auch der Anwendung specifischer Mittel die 
geläufige Katalepsie der Yogins auf die Spitze zu treiben und mit ungewöhn- 
lich herabgesetzter Herz- und Atemthätigkeit und dadurch bedingter Verlang- 
samung des Stoffwechsels überhaupt auch bei sehr beschränkter Luftzufuhr 
besonders lange Zeit in diesem Zustande zu verharren vermochte. Dabei 
dürfte ausser etwaiger directer Einwirkung auf die Herznerven *-^ der Gebrauch 
gewisser Narcotica eine Hauptrolle gespielt haben. Schon in den Ceremonies 
et coutumes religieuses finden wir auf Grund eines Reiseberichts ^^ die Ver- 
mutung geäussert, dass sich die Yogins zu ihren asketischen Bravourstücken 
der Präparate aus indischem Hanf bedienen möchten, und diese Vermutung 
ist speciell in Betreff des Lebendig-begrabens von E. v. Bibra wiederholt 
worden ^^. In der That ist Katalepsie nach Hanfanwendung in Indien sicher 
beobachtet worden ^^. Ferner sind nach den Berichten der Reisenden wie 
die Derwische Ost -Irans so auch die indischen Yogins und ein guter Teil 
namentlich der ärmeren Classen Indiens dem Hanfgenuss ganz hervorragend 
ergeben ^7^ was uns die Sanskrit-Texte durchaus bestätigen. Die burleske 
Litteratur zeigt uns den typischen Yogin wohl vertraut mit dem herrlichen Genuss- 
mittel *^, und die Werke über Materia medica wissen seine Vorzüge kaum genug 
zu preisen, was ja auch schon in den Benennungen indräsana^ sakräsana^ 
vijayä, siddhi für das prosaische gahjä oder bhangä deutlich zum Ausdruck 
kommt ^9. Gleichzeitiger Gebrauch von Stechapfel, welcher ausdrücklich be- 
zeugt ist^°, oder von dem gleichfalls in Indien wohlbekannten aus Kabul oder 
Persien eingeführten Bilsenkraut mag dazu die Wirkung des Hanfpräparats 
für die Zwecke der Yogins günstig beeinflusst haben. Ich erinnere daran, 
dass der parsische Ardä Vlräf die siebentägige Katalepsie, während welcher 
seine Seele Hölle und Himmel durchwandert, durch den Genuss eines Bilsen- 
krauttrankes herbeiführt^^, und dass beide Pflanzen unter den Bestandteilen 
der gleichfalls Katalepsie bewirkenden Hexensalbe aufgezählt werden". 

I Y. S. III, 33—36. — 2 Y. S. III, 46, H. Walter, S. XXIII, XXIV. Hatha- 
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yogapr. III, 29 wird die Mahävedha-Mudrä sogar als ein Heilmittel gegen Runzeln 
und graue Haare empfohlen. — 3 Y. S. IV, i. — 4 Y. S. III, 45, R. Mitra, p. 121, 
Sämkhyatattvakaumudi 23, Yogasärasarngraha p. 55, 56. Es finden sich im Einzelnen 
kleine Abweichungen bei den verschiedenen Erklärern. — 5 Y. S. III, 16 — IV, 6, 
I, 40, 41, R. MiTRA, p. XXXIX, XL, CVI,C VII, Mbh. XII, Adhy. 302, 318, Yogasärasam- 
graha, p. 51—61, S. Ph. 153 Anm. 1, 187, 209, 237, 246, 247. — y. S. IV, 4—6. — 
7 S. Ph. 187. — 8 Y. S. I, 41, R. MiTRA, p. XXXI. — 9 Artikel Sämkhya III % 2, 
S. Ph. 280, 281, 324. — 10 Der Hypnotismus. Ausgew. Schriften von J. Br\id. 
Deutsch hrsg. von W. Preyer (Berlin 1882), S. 46 ff. mit der Anm. S. 281 (das eng- 
lische Original dieser Abhandlung ist unter dem Titel »Observations on trance or 
human hybernationa im J. 1850 erschienen). Der erste der von Braid berichteten 
Fälle findet sich nach der Darstellung des Generals Ventura nebst einem Porträt 
des Haridäs auch in J. M. Honigberger's Früchten aus dem Morgenlande (Wien 
1851) S. 137 ff., vgl. 180 (eine englische Übersetzung erschien unter dem Titel 
»Thirty-five years in the East«, London 1852). — Dieselben Fälle bei W. B. Car- 
PENTER in der Contemporary Review, Dec. 1873, '^' 133 ff- und bei C. du Prel, 
Studien auf dem Gebiete der Geheimwissenschaften I, 35 ff. — ^i Ceremonies et 
coutumes religieuses des peuples idolatres II, 1 (Amsterdam 1728; = VII, i des 
ganzen Werkes C. et c. r. de tous les peuples du monde), S* 8: »Quelques-uns de 
ces Faquirs se retirent tour ä tour dans une fosse oü ils ne re^oivent de la clarte 
que par un fort petit trou. Ils y demeurent jusqu'ä neuf ou dix jours sans jamais 
changer de posture, et sans boire ni manger, ä ce qu'on assure.« — 12 A. J. Ceyp's 
Aufsatz »Das Experiment des Scheintods bei den Fakiren« in der Sphinx XIV, 
S. 232 ff. ist mit Änderung der Namen und unwesentlichen Abweichungen aus 
Honigberger's Buch abgeschrieben. Für den überhaupt nicht ernst zu nehmenden 
Jacolliot, leider eine Hauptautorität unserer Mystiker, genügt der Hinweis auf 
J. Vinson's wiederholte Darlegungen in der Rev. de lingui. VII, 285 ff., XIII, 56 ff., 
XIV, 70 ff., XVIII, 128, XXI, 76 ff. — U L. Schrötter in H. v. Ziemssen's Hand- 
buch d. spec. Pathologie u. Therapie VI ', 275 f.: »Das Kunststück der indischen 
Hexenmeister, die Herzcontraction willkürlich zu verlangsamen, ist jetzt gelöst, 
nachdem Donders gezeigt hat, dass er durch willkürliche Contractionen der vom 
Accessorius versorgten Halsmuskeln das Herz zum Stillstand bringen kann, indem 
mit der Reizung jener Muskeläste des Nerven auch gleichzeitig seine Herzäste 
angeregt werden.« Das war dann wohl auch das einmal von drei Ärzten beobach- 
tete, von Braid und Carpenter besprochene Kunststück des Colonel Townsend, 
welcher »nach Belieben sterben konnte«. — ^4 Voyages de Jean Ovington, faits 
ä Surate. Trad. de l'Anglois. T. II (Paris 1725), S. 76. — ^5 E. Frhr. v. Bibra, Die 
narkotischen Genussmittel und der Mensch (Nürnberg 1855), S. 286 ff. — 16 W. B. 
O'Shaugnessy in JBA. VIII, 840 ff. — ^7 Engelbert Kaempfer, Amoenitates 
exoticae (Lemgoviae .1712), S. 645 ff., 652 f., Honigberger a. a. O. S. 11, 160 ff., 
195. — ^8 Vgl. die Äusserung des Yogin Asajjätimisra im Dhürtasamägama S. 14 
in C. Cappeller's autographirter Ausgabe == S. 90 in Lassen's Anthologia sans- 
critica » und die Anpreisung des Hanfgenusses in dem von Cappeller in der 
Gurupüjakaumudi S. 59 ff. analysirten Kautukasarvasva. — 19 S. namentlich Udoy 
Chand Dutt, The Materia Medica of the Hindus (Calcutta 1877), S. 235 ff. und 
über den Hanf in Indien überhaupt O'Shaughnessy in JBA. VIII, 732 ff., 838 ff., 
Jonathan Pereira, The Elements of Materia Medica and Therapeutics 4 II, i, 366 ff., 

D. Morison und W. B. Philipps in der Indian Evang. Rev. XX, 325 ff., G. A. Grier- 
SON, Bihar Peasant Life S. 243 und im Ind. Anliquary XXIII, 260 ff. — 20 Honig- 
berger S. 162, Udoy Chand Dutt S. 207. — 21 Udoy Chand Dutt S. 211 f., 

E. W. West and M. Haug, Glossary of the Book of Arda Viraf S. 220 s. v. tnaftg; 
vgl. Artä Viräf-Nämak trad. par A. Barthelemy S. 147. — 22 Fr. Unger in den 
Sitzungsber. Akad. Wien, Math.-nat. Cl. XXXIII, 341, 348. 

S 4. Lehren von untergeordneter Bedeutung. Die folgenden 
Classificationen sind in der Yoga-Philosophie entstanden. Es werden fünferlei 
Aflfectionen des Denkorgans {citta-vrtti) constatirt, die in unserer Sprache 
besser als Denkformen zu bezeichnen wären ^: i) die richtige, durch eines 
der drei anerkannten Erkenntnismittel gewonnene Vorstellung {pramänd)^ 2) die 
falsche, auf Sinnestäuschung beruhende Vorstellung (viparyaya)^ 3) die Phan- 
tasie oder die Vorstellung von etwas in W^irklichkeit nicht Existirendem (vikalpd)^ 
4) der Schlaf (nidra)^ der durch das Bewusstsein von keinerlei Objecten 
characterisirt, aber doch zu den Affectionen des Denkorgans gerechnet wird, 
weil man beim Erwachen aus einem gesunden Schlaf die Erinnerung hat »Ich 



IV. Yoga-Lehren, die dem Sämkhya widersprechen u. s. w. 49 

habe gut geschlafen« und eine solche Erinnerung nicht ohne eine voran- 
gegangene Empfindung möglich ist, 5) die Erinnerung {smrti)^ d. h. das durch 
einen im Denkorgan hinterlassenen Eindruck {samskärd) bewirkte Wieder- 
erwachen einer früheren Wahrnehmung oder Vorstellung*.. 

Die Gleichgiltigkeit gegen die weltlichen Dinge {vairägyd) wird in vier 
Stufen eingeteilt. Die Aufstellung und Beschreibung dieser Stufen unter den 
technischen Bezeichnungen yatamäna'Samjnä, vyatireka-samjnä^ ekendriya- 
sa7njnä und va^ikära-samjnä ist zwar erst von Väcaspatimisra an nachweis- 
bar, muss aber wegen Y. S. I, 15, wo die vasikära-samjhä definirt wird, und 
wegen der mündlichen Tradition als der Yoga-Schule angehörig betrachtet 
werden. Auf der ersten Stufe bemüht man sich, die Sinne im Zaum zu hal- 
ten; auf der zweiten sind einige Begierden ertötet, andere noch nicht; auf 
der dritten besteht das Verlangen nach weltlichen Genüssen nur noch in der 
Form der sehnsüchtigen Erinnerung im Manas; auf der vierten ist jedes Ver- 
langen nach irdischen und übersinnlichen Objecten geschwunden^. Ob der 
Unterschied zwischen einer niederen und höheren Gleichgiltigkeit {apara- und 
para-vairägyd) zuerst in der Sämkhya- oder Yoga-Schule gemacht ist, wird 
kaum zu entscheiden sein. Die eben beschriebenen vier Stufen bilden die 
niedere Gleichgiltigkeit; die höhere tritt erst nach der Erreichung der unter- 
scheidenden Erkenntnis ein und besteht darin, dass man auch die feinsten 
Formen der Materie (die Gurias) und seine eigenen inneren Organe mit der- 
selben Indifferenz ansieht wie alle anderen Dinge*. 

Auch der als Einheit aufgefasste Samyama^ zerfällt nach dem Yoga- 
System in drei verschiedene Grade (bhümi\ die ebenso vielen Modificationen 
des Denkorgans entsprechen. Im ersten Grade werden die Dispositionen zu 
den Zuständen weltlichen Daseins unterdrückt, die Zerstreutheit schwindet und 
das Denkorgan gelangt zur Ruhe (nirodha-parinämd)\ im zweiten tritt die 
Concentration ein {samädhi-parinäma), und im dritten werden die Zustände 
der beiden ersten Stufen zu dauernden (ekägratä-parinämd)^ , Aus dieser 
Classificirung des Samyama scheint die in den Särnkhyasütras vorgetragene 
Lehre von den drei Stufen der unterscheidenden Erkenntnis abgeleitet zu sein 7. 
Im Yoga-System werden sieben Stufen der abschliessenden Erkenntnis {prdnta- 
bhümi'\bhümati\prajnd) angenommen, die in den folgenden Sätzen ihren Aus- 
druck finden: i) die Schmerzhaftigkeit alles Materiellen ist erkannt, es giebt 
nichts zu Erkennendes mehr, 2) die Ursachen des Schmerzes sind beseitigt, 
es giebt nichts zu Beseitigendes mehr, 3) die unmittelbare Erkenntnis der 
Befreiung ist durch die Versenkung gewonnen, 4) die unterscheidende Erkennt- 
nis, das Mittel zur Befreiung, ist verwirklicht, 5) das Denkorgan hat seine 
Aufgabe erfüllt, 6) die Gurias haben aufgehört zu wirken, 7) die Seele ist 
zum Fürsichsein gelangt. Die ersten vier Stufen werden unter der Bezeich- 
nung kärya-vimukti »Befreiung von dem zu Leistenden«, die letzten drei unter 

der Bezeichnung citta-vitnukti »Befreiung vom Denkorgan.« zusammenfasst^ 
I P. Markus S. 49 unten. — 2 y. S. I, 5—11, Yogasärasamgraha p. 2, 3, S. Ph. 
254, Anm. — 3 Väcaspatimisra zu Yogabhäsya I, 15 und zu Sämkhyakärikä 23, 
Aniruddha zu Sämkhyasütra II, I, Yogasärasamgraha p. 25, 26, S. Ph. 145, Anm. 6. 
— 4 Y. S. I, 16, Yogasärasamgraha p. 25, 26, S. Ph. 145, 146. — 5 S. oben % 2, 
Nr. 8. — 6 Y. S. m, 6, 9—1*2. — 7 S. Ph. 149, 183. — » Y. S. II, 27 nebst den 
Commentaren. 

IV. YOGA-LEHREN, DIE DEM SÄMKHYA WIDERSPRECHEN 
UND VON DEN ANHÄNGERN DIESES SYSTEMS BEKÄMPFT A^HERDEN. 

S I. Die Gottesidee. Die Yoga -Lehre hat mit der Austilgung des 
Atheismus aus dem ihr zu Grunde liegenden Sämkhya-System wahrscheinlich 

Indo-arische Philolog^ie. HI. 4. 4 
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— der durch den Buchstabencomplex dem Verständnis vermittelte Begrifft. 
Diese nicht mit genügender Klarheit formulirte Theorie, der aber unverkenn- 
bar ein richtiger Gedanke zu Grunde liegt, wird im Sämkhya-System mit der 
Bemerkung zurückgewiesen, dass ein solcher übersinnlicher, von den zimi 
Worte vereinigten Buchstaben verschiedener Sphota gar nicht vorstellbar sei; 
man habe deshalb anzunehmen, dass die Wortbedeutung einfach durch die 
Laute selbst manifestirt werdet. 

I Y. S. I, 42, Yogasärasamgraha p. 65 — 67. — 2 Deussen, System des Vedänta 
76 — 80; vgl. auch CoLEBROOKE, Mise. Ess. I, 2 331, Ballantyne, Christianity con- 
trasted with Hindu Philosophy 176 — 195, Sarvadar^anasaipgraha p. 209 — 214 der 
Übersetzung. — 3 Sämkhyasütra V, 57. 



3. Die unendliche Grösse des inneren Organs. Das innere 
Organ, das nach der Sämkhya-Lehre weder von atomistischer noch unend- 
licher Grösse, sondern von begrenzter Ausdehnung {madhyama-parimänd) ist ^, 
wird in der Yoga-Phüosophie für alldurchdringend oder unendlich gross erklärt. 
Ich kann zwar diese Lehre nur aus dem Yogasärasamgraha p. 65, 67 — 70 
nachweisen, halte sie aber für bedeutend älter, weil die characteristische An- 
schauung des Yoga-Systems, von der die Beweisführung ausgeht, eine solche 
Umgestaltung der Sämkhya-Lehre über die Natur des inneren Organs sehr 
nahe legen musste. Vijiiänabhiksu's Begründung a. a. O. ist nämlich folgende. 
Das innere Organ kann nicht atomistisch sein, weü das des Yogin fähig ist, 
alle Dinge in der Welt in einunddemselben Augenblick zu erfassen; es kann 
aber auch nicht mittlere oder begrenzte Ausdehnung besitzen, weil es in die- 
sem Falle zur Zeit der Weltauflösung zu Grunde gehen müsste und deshalb 
nicht das Substrat der fortdauernden Kraft von Verdienst und Schuld und 
der Dispositionen sein könnte. In seinem Commentar zu den Sämkhyasütras ^ 
vertritt Vijnänabhiksu in dieser Frage natürlich den entgegengesetzten Stand- 
punkt der Sämkhya-Philosophie. 

[Ich kann bei dieser Gelegenheit eine warnende Bemerkung gegen Gan- 
GÄNÄTHA Jha's englische Übersetzung des Yogasärasarngraha nicht unterdrücken. 
Die in diesem Paragraphen behandelte Lehre wird in dem Texte des Com- 
pendiums p. 65, 1. 5 mit dem Terminus dht-vaibhava eingeführt, wofür p. 67 
unten und p. 70, 1. 8 mano-vaibhava gesagt ist. Diese beiden Ausdrücke 
übersetzt Gangänätha Jha irrtümlich mit »the powers of Intellect (resp. of 
the Internal Organ)« p. 91 Mitte, 95 unten, 100 oben; vaibhava aber be- 
deutet hier nicht »powers«, sondern »unendliche Grösse«. Denn dass dhi- 
vaibhava und mano-vaibhava im Sinne von antahkarana-vibhutva gebraucht 
ist, ergiebt sich aus dem ganzen Zusammenhang des Abschnitts und insbeson- 
dere aus p. (i%y 1. 14 des Textes: atah pariiesato 'ntahkaranam vibhv eva 
sldhyati^ 

I S. Pb. 255. — 2 I, 65, V, 69, 70. 

§ 4. Der Begriff der Zeit. Im Gegensatz zu der im Sämkhya-System 
herrschenden Auffassung der Zeit^ wird in der Yoga-Philosophie — was ich 
freilich auch nur aus dem Yogasärasamgraha zu belegen vermag — die Zeit 
für ein Aggregat von ununterbrochen auf einander folgenden Momenten erklärt, 
und der flüchtige Moment für eine besondere Modification der unbeständigen 
Materie (asthirah ksana/i prakrter evä ^tibhanguräyäh parinäma-visesah), 
I Artikel Sämkhya VII S H- 
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